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جه جو 


نقديم 


هذه المقالات كتبها علماء من مجالات مختلفة (تاريخ» سياسة» 
فلسفة» أنثروبولوجياء قانون)» وأثارتها أفكار تشارلز تايلور في كتابه الرائع : 
عصر علماني» الذي نشر قبل بضعة أعوام. كانت الإثارة بهذه البساطة: هل 
يمكن لعمل فكري کان قد استطاع دراسة ظهور العلماني (Secular)‏ في العالم 
المسيحي (Christendom)‏ اللاتيني» بتفصيل تحليلي وتاريخي عظيم» أن 
يحمل دروساً لأجزاء أخرى من العالم؟ 

وعلى الرغم من أن تايلور حدٌ نفسّه على نحو صريح بالتركيز على 
الغرب اللاتيني» بالنظر إلى العمومية المتأصلة لمفهوم العلماني» فضلاً عن 
التعبئة الأيديولوجية التي جعلها الغزو الإمبريالي الأوروبي للأراضي البعيدة 
أمراً محتملاً» فإن السؤال حول انتشار المفهوم بقي مطروحاً من قِبَّل تايلور 
نفسه. ومن أي شخص قرأ كتابّه متنبهاً لمضامينه الأكثر سعة. 

كتاب هذه المقالات» وعلى الرغم من أنهم لم يكونوا جميعاً من 
«جامعة كولومبيا»» إلا أنهم اجتمعوا عدة مرات على مدى ثلاث سنوات في 
الجامعة (فى خلوات دورية فى بلدة تاريتاون القريبة منها فى نيويورك) 
مجاولين الإحابة عن هذا النيوال الكبير ‏ كانت الثقاشات مثمرة وة 
ودفعتنا إلى جمع أفكارنا وتقديمها في مقالات» أفادتنا «مطبعة جامعة 
كولومبيا» بموافقتها على نشرها في مؤلف واحد ضمن مجموعة منشوراتها 
حول موضوعات العلمانية والتسامح . 

كان الغرض من مقالاتنا هو البحث في الاهتمام بالعلماني في أجزاء 
مختلفة من العالم ما وراء العالم المسيحي» ولكن لا يمكن لمجموعة من 
العلماء أن تطمح إلى الشمولية التامة بهذا الخصوص . ومع ذلك» فعندما 
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تطرح الصين والهند وأمريكا اللاتينية وأفريقيا والشرق الأوسط في مقالة أو 
أخرى» فإن هذا ليس انتشاراً بسيطاً. وبعيداً عن الانتشار الجغرافي؛ فإن 
الكتاب يضم زوايا منهجية وفكرية متنوعة بحسب الجوانب المعرفية المختلفة 
للكتاب» كما أن هناك موازنة مضيئة بين نقاط الانجذاب والانطلاق من 
الجذور الجينيالوجية للعلماني في أوروياء وفي الوقت نفسه اشا العمل على 
التوسع في الازدهار المحلي للعلمانية بشروط مستقلة تيا في هذه الأماكن 
البعيدة. ومن المتوفع أن تحوز الهند تركيزاً أكثر من غيرها من الأماكن في 
هذا المؤلّف؛ لأن «العلمانية» (أي تا المذهب السياسي المنبثق من 
النموذج العلماني) كانت محل نقاش حاد ومطوّل منذ الأيام الأخيرة 
للاستعمارء وهي تثير أسئلة خاصة بها من مثل لماذا يجب أن... أكثر في 
مناطق أخرى من جنوب العالم. بشكل عام» وكما هو متوقعء فإن هذه 
المقالات تطرح أسئلة من هذا النوع وغيره بقدر ما تقدم إجابات. 

تم تقديم عدة أسئلة من هذا النوع بشكل مفيد وواضح من تايلور نفسه 

في الفصل الافتتاحي» ولذلك سيكون إشهاناً مني إن قمت بذلك مجدداً في 
5 التقديم القصير» وكذلك إن قدمت ملخصات لباقي المقالات» لأن 
تايلور نفسه يقدّم هذه الملخصات ضمن ردوده القيّمة على المقالات في 
الفصل الختامي . 

ولذلك» فهذا الكتاب يدين كثيراً لاستعداد تايلور فائق الكرم للمساهمة 
في هذه الأعمال» ولحماسة آل ستيبان الملهمة للموضوع التي أثرت في كل 
واحد منا. أودّ شكرهما وشكر كل المساهمين في الكتاب بمقالاتهم التي 
كانت نتيجة طبيعية للنقاشات البحثية والحيوية التي قد يأمل الإنسان أن 
يخوضها مع زملائه الأكاديميين. شكري كذلك ل«معهد الدين والثقافة 
والحياة العامة» في جامعة كولومبيا لجلبنا فنعا بشكل دوري ولاستضافاته 
المنوعة على مدى السنوات» وا لميليسا فان» لعينها الساهرة حول 
كل ما يخص التنظيم» وحضورها المحمّز خلال إعداد هذا الكتاب. 


عقيل بلغرامي 


)0 
هل تستطيع العلمانية السفر؟ 


تشارلز تايلور 
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إننا نعيش في عالم تنتشر فيه الأفكار والمؤسسات والأساليب الفنية 
وأنماط الإنتاج والحياة ضمن مجتمعات وحضارات مختلفة جداأ في جذورها 
التاريخية وأشكالها التقليدية. انتشرت الديمقراطية البرلمانية من إنكلتراء 
روا بعدة بلدان» إلى الهند» بينما انتشرت ممارسة العصيان المدني من 
أصولها التى مارسها غاندي إلى أماكن أخرى عديدة» من بينها حركات 
مارتن لوثر كينغ للحقوق المدنية» إلى مانيآا عام 21487 وأخيراً إلى 
الثورتين المخملية والبرتقالية في عصرنا الحالي. 

لكن هذه الأفكار والأشكال لا تغيّر أماكنها فقط ككتل صلبة» بل تتعدل 
ويعاد تأويلها لتأخذ نسيجاً ومعنى جديدين فى كل تحوّل. هذا يمكن أن 
يؤدي إلى ارتباك هائل عندما نحاول تتبع هذه التحولات وفهمها. إحدى 
الطرق المحتملة لهذا الارتباك تنبع من أخذنا الكلمة على محمل الجد؛ إذ 
قد يكون الاسم واحداًء لكن الواقع سيكون مختلفاً في الغالب. 

هذا واضح في كلمة «العلماني»؛ فنحن نفكر بأن «العلمنة» هي عملية 
يمكن أن تحصل في أي مكان (وبالنسبة إلى بعض الناس فهي تحصل في كل 
مكان). ونفكر بالأنظمة العلمانية كخيارات لأي بلدء سواء أكانت متبناة أم لا . 
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ومن الأكيد أن هذه الكلمات تظهر (تقريباً”'' في كل مكان» لكن هل تعني 
كلها المعنى نفسه؟ بالأحرى» ألا يوجد اختلافات دقيقة يمكن أن تخل 
بنقاشاتنا الثقافية المشتركة حول هذه القضايا؟ 


أعتقد أن هناك اختلافات» وهي تسبب مشاكل لفهمنا » إما أن نتعثر 
بسبب وجهات نظرنا المتناقضة» وإلا فإن ضعف وعينا لهذه الاختلافات قد 
يقودنا إلى استخلاص استنتاجات بعيدة المدى خاطئة جداً. فمثلاً» عندما 
يجادل الناس أنه بما أن «العلمانى» مقولة قديمة فى الثقافة المسيحية» وب 
أن الإا ل يري مشر خطابقة مضع مذ الأفكان سول الفصل بين 
الكنيسة والدولة؛ فإنه لا يمكن أن تتبنى المجتمعات الإسلامية أنظمة 
علمانية. بطبيعة الحال» فلن يكونوا مثل أنظمة العالم المسيحي» لكن ريما 
تستطيع الفكرة السفر بطريقة أكثر إبداعا وتخيلية. 

أرق اة هذه" المشكلة فو الع بالنظر اغا فى اغ 
المجتمع المسيحي الغربي الذي أنتج المصطلح؛ فإذا استطعنا الحصول على 
فكرة أكثر دقة حول ما يحيط بهذا المصطلح - أي القضايا نحو إن كان من 
الممكن تطبيقه في أي مكان» وإن كان ذلك ممكنا فما مدى سهولة تطبيقه› 
وما هى التغييرات التى سترافق هذه العملية ‏ فعندئظٍ يمكن دراسته بطريقة 
مثمرة أكثر . إذاً؛ لننظر إلى بعض ملامح «العلماني» كمقولة تطوّرت داخل 
العالم المسيحي اللاتيني. 

أولاً: هذا المصطلح ذو صبغة ثنائية (43:80)؛ إذ إنه ذو علاقة 
بالقرن* :أي مح الزمن الدنس» وعلى نحو مغاير فهو ذو علاقة أيضاً 
بالزمن الأبدي أو الأعلى. كانت الأوقات والأماكن والأشخاص 
والمؤسسات والأفعال اليقينية تعتبر مرتبطة بالزمن المقدس أو الأعلى» بينما 
كان كل شيء خارجها مرتبطاً بالزمن الدَّنس. ولهذا السبب يمكن القيام 


)١(‏ بالطبع» في بعض المجتمعات الغربية» المصطلح المستخدم هو اللائكية واشتقاقاتهاء وهذا 
ليس ترجمة لل«علماني» ببساطة. هناك اختلافات مهمة. لكنّ اللائكية تتبع مساراً موازياً لل«علماني» 
كمصطلح ذي ثنائية داخلية» أصبحت خارجية لاحقاً . انظر النقاش اللاحق والهامش الرقم (۳) أدناه. 

(*) مثلاء » أحد المعاني القديمة للعلماني في قاموس ميريام - وبستر هو «ما يحدث مرة واحدة في 
عصر أو قرن» (المترجم). 


بالتفريق ذاته باستخدام ثنائية «روحي/ زمني» (1,وممء]/لهدهفامة) (مثلاً» 
الدولة كاذراع زمني»). كهنة الأبرشية العاديون هم «علمانيون»» لأنهم 
يعملون هناك في «القرن»» بعكس الأديرة المحكومة بقوانين (الكهنة 
«النظاميون») . 

إذاً؛ كان هناك معنى واضح قديم للعلمنة» يرجع إلى نتيجة «الإصلاح 
الدينى» (3002جم2620 166). عندما نقلت الوظائف والممتلكات والمؤسسات 
من سيظرة الكنيسة إلى العوام» كانت هذه «علمنة»). 

هذه الإجراءات صُنعت أصلاً داخل نظام أمسكته هذه الثنائية؛ أي إن 
الأشياء كانت تُنقل من قطاع إلى آخر داخل نظام ثابت من القطاعات. 
تستطيع هذه الخاصية» حيثما تقوم أن تجعل العلمنة شأنا غير دراماتيكي 
نسبياً» وترتيباً للأثاث في حضارة بقيت خصائصها الأساسية على حالها. 

ولكن منذ القرن السابع عشرء انبثقت إمكانية جديدة. وبشكل تدريجي» 
جاء تصوّر جديد للحياة الاجتماعية تم تعريفه بناء على أن «العلماني» هو كل 
الموجود. بما أن «العلماني» بشكله الأصلي انطبق على نوع ما من الزمن» 
الدنس أو الاعتيادي» وبالنظر إلى علاقته بالأزمنة العليا؛ فإن ما كان لازما 
هو فهم الزمن الدنس على أنه كل الموجودء بإنكار أي علاقة بزمن أعلى. 
يمكن أن يستمر استخدام الكلمة» لكن معناها تغيّر جوهرياًء لأن ما كانت 
تتناقض معه اختلف إلى حدّ ما. كان التناقض مع بعد آخر للزمن؛ حيث 
وجدت المؤسسات «الروحية» قطاعهاء إلا أن العلمانى بهذا المعنى الجديد 
تعارضن مع ادفاءات حول المضاذن والولاء التي صتعت لهذا العالم 
ومصالحه باسم المتعالي. ولا داعي للقول إن أولئك الذين تخيّلوا عالما 
فع لمانا هذا الحعتى راو أن هذه الأدغاءات١‏ لا ساس ها و ك 
التسامح معها بالقدر الكافي الذي لم تتحدّ معه مصالح السلطة الدنيوية 
والرفاهية. 

ولأن كثيراً من الناس استمروا بالإيمان بهذا المتعالي» فقد أصبح من 
الضروري أن تستمر الكنائس في المحافظة على مكانهاء إذ إنهاء بطريقتها 
الات من انا وة اة في مجتمع فعال» لكن هذه الوظيفة الحسنة 
كان يجب أن تفهم من ناحية «هذه الدنيا»ء أي «العلماني»»ء أهدافا وقيما 
(السلامء الرخاءء النموء الازدهار... إلخ). 
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هذا الانتقال تطلب تغييريُن مهمَيْن: الأول جلب تصوّراً جديداً لنظام 
اجتماعي/ سياسي حسن كان منفصلاً سواء عن الأخلاقيات التقليدية للكمال 
والحياة الطيبة» أو للمفاهيم المسيحية المحددة للكمال (القداسة). كانت هذه 
الفكرة ما بعد الغروتية - (*(post-Grotian)‏ لمجتمع تشكل من قبل الأفراد 
وبواسطتهم ليلبي حاجاتهم للحماية ووسائل الحياة. كان معيار المجتمع 
الجيد من وجهة النظر هذه هو المنفعة المتبادلة» ولم يكن «دنيوياً) إلى حد 
لافت للنظر فقطء بل كان أيضاً غير مبال ب«الفضيلة» بالمعنى التقليدي لها . 


لكن هذا الأسقلال لماز درق شكل صن ي أشعل فصل بين 
هذا «العالم»ء أو المحايث (immanent)‏ والمتعالي (transcendent)‏ . هذا 
التمييز الحاسم جداً هو نفسه ناتج من تطوّر العالم المسيحي اللاتيني وقد 
أصبح جزءاً من طريقة نظرتنا إلى الأشياء ذ فى الغرب»› E‏ 
عالمياً» حتى وإن كان لا يوجد شيء بهذه السرعة والصعوبة في أي ثقا 
إنسائية في القاريق اماما یدو اه وجب اقل غالما فجي د e‏ 
بين الكائنات العليا أو الأرواح أو النطاقات» والكائنات العادية التي نراها 
شاشر خولناء لكن لك ل تفس عاكة إلى طاقن متفصلين تماما يت 
N GT‏ 
ما يجري هو أن هذه المستويات تتداخل». بحيث لا يمكن فهم الأدنى من 
دون الأعلى. لنأخذ مثالاً من نطاق الفلسفة» بالنسبة إلى أفلاطونء فإن 
وجود الأشياء وتطوّرها من حولنا يمكن فهمه فقط بالنظر إلى الأفكار 
المقابلة» وهي توجد في نطاق خارج الزمن. الفصل التام بين محايث ما 
ونظام متعالٍ هو أحد اختراعات العالم المسيحي اللاتيني (إن كان خيراً أو 
ا 

نستطيع أن نرى في المجتمعات التي تبدو أقرب للنمط الأقدم من الدين 
نوعاً من التمازج بين هذين المستويين» وقد يودي إلى رفض أي انفصال 


كهذا. في بعض القبائل» لا يمكن التفكير بالشروع في صيد» كنسق لنشاط 
«دنيوي» في فهمنا الحديث» من دون التضحية بروح الغزال أو مناجاتها. في 


(#) نسبة إلى القاضي الهولندي هوغو غروتيوس الذي وضع أسس القانون الدولي مطلع القرن 
السابع عشر (المترجم). 


۱۲ 


أوروبا القروسطية؛ كل رابطة من الحرفيين كان لها كاهنها وطقوسها وقدّيسوها. 
كانت الارتباطات بالكينونات العليا متعارفاً عليها فى تلك المجتمعات» أو كما 
يقول [السوسيولوجي الفرنسي] روجيه كايوا (15ه1لنه© مععه20): «كان الدين 
فى كل مكان) ( ”ا0uاa۲م Rein état‏ aا“).‏ التمييز الحالى بين النطاقين أو 
المستويين يتضمن درجة من التقسيم » ولكن قبل العصر الحديث؛ لم يستلزم 
هذا التقسيم حتى الإمكانية النظرية لانفصال حقيقي. 

يهِيّئ الانفصال التام الأرضية لترتيب أكثر راديكالية» فهو يؤكّد فعلياً 
أن «الأدنى»: النظام المحايث أو العلماني هو كل الموجودء وأن 
«الأعلى» أو المتعالي هو اختراع إنساني. وبشكل واضح» فالاختراع 
السابق للتمييز الواضح بين المستويات هيأ الأرضية ل«إعلان استقلال» 
المحايث هذا. 


كان الاستقلال المزعوم بداية محدوداً وجزثياً. وفي صيغة قديمة وربوبية 
اوت في القرن الثامن عشر؛ كان «الإله» يعتبر بارئ هذا النظام المحايث. 
إذء )١(‏ ولأنه الخالق» فإن النظام الطبيعي دليل على وجوده (؟) ولأن 
نظام المنفعة المتبادلة الإنساني المناسب هو الذي وضعه الإله وارتضاهء فإننا 
نتبع إرادته في البناء» (۳) وهو يدعم تشريعه بهذا الخصوص بالثواب 
والعقاب في الحياة الاخرة. 


إذاء حفن الحدير مزوزي لنطاء. سمت جود لوك تن يعوين من 
التسامح الكاثوليك فقط بل الملحدين أيضاً . بعض الدين لا يمكن التخلي 
عنه» هذه هي العلاقة الإيجابية مع الإله لنظام حسن» لکن الدين يمكن أن 
يكون ذا آثار سلبية كذلك. يمكن أن تدخل السلطة الدينية في منافسة مع 
الحكام العلمانيين (حتى الجيدون منهم)» ويمكن أن تطالب بأشياء إيمانية 
تتجاوز مطالب النظام الحسن أو حتى تتعارض معهاء ويمكن أن تقوم 
بدعاوى غير منطقية. ويجب تطهير المجتمع من «الخرافة» و«التعصب» 
و«الحماسة»). 


العظيم وجوزيف الثاني» في «تسويغ» المؤسسات الدينية والتعامل فعلياً مع 
الكنيسة على أنها قسم في الدولة» تنتمي إلى هذه الحقبة المبكرة. وهذا ما 


۱۳ 


حدثء وإن كان بشكل مختلف إلى حدّ ماء عند تأسيس «الجمهورية 
الأمريكية» بفصلها بين الكنيسة والدولة. لكن التأييد الواضح لهذا الاكتفاء 
الذاتي بالعلماني جاء مع المراحل الراديكالية للثورة الفرنسية. 


هذا التأييد الجدلي للعلماني يرجع إلى الجمهورية الثالثة» التي أسست 
لائكيتها (10116ة.1) على هذه الأفكار من الاكتفاء الذاتى وإقصاء الدين. 
بالسبة إلى «الجمهورييق» الراديكاليين» فإن الدولة يجب أن توسّس على 
«أخلاق مستقلة» (عنهةلدءم06ه1 345:16) تلك التى تكون متحررة من المبادئ 
الأخلاقية الدينية ومنافسة لها. ش 


ولا داعي للقول إن هذه الروح لم تمت تماماً في فرنسا الحديثة؛ إذ 
الفضاءات العامة التى يلتقى فيها المواطنون يجب أن تكون نقية من أي 


مرجعية دينية موجودا. 


ذا فتاريخ مصطلح «العلماني» في الغرب معقد وغامض؛ فهو يبدأ 
نوضفه ملحا :13 ظطبيعة اة معيرا بين تعدين من الوجود» ومحدداً 
إياهما بنوع من زمن جوهري لكل منهما. لكنه بعدهاء وبناءً على التمييز 
الواضح المحايث/ المتعالي ؛ يتحول إلى مصطلح ذي طبيعة ثنائية مختلفة» 
حيث يرجع «العلماني» إلى ما يرتبط بالمجال المحايث المكتفي ذاتياً» 
اع النقيض (الذي يُحدد عادة ب«الديني») يرتبط بالكيان المتعالي. 
يمكن أن يمر هذا بعدها بتحوّل آخر عبر إنكار المستوى المتعالي» فى ثنائية 
يرجع من خلالها أحد المصطلحات إلى الحقيقي (العلماني)» و 1 ما 
اخترع بالكاد (الديني)» أو حيث يشير «العلماني» إلى المؤسسات التي نحتاج 
إليها فعلاً لنعيش في «هذا العالم»» بينما يشير «الديني» أو «الإكليريكي» إلى 
إضافات اختيارية تزعج عادة مسار هذه الحياة الدنيا. 


عبر هذين التحوّلين المزدوجين تغيّرت الطبيعة الثنائية ذاتها بشكل 
جوهريء ففى الحالة الأولى» كلا الجانبين كان حقيقياً وبعداً لازماً للحياة 
والمجتمع» وهذه الثنائية «داخلية)» بمعنى أن كل مصطلح لا يمكن تطبيقه 


فق دون الغانئ .مل اليمين واليسار» أو أعلى واسفل 2 بعد التحولات 
أصبحت الثنائية «خارجية»» فالعلمانى والدينى متضادان مثل الصواب/ 
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الخطأء أو الضروري/ الفائض. وهدف السياسة عادة هو إلغاء أحدهما مع 
حفظ الآخر. 


يمكن تعقب تطوّر مشابه إذا أخذنا المصطلح الرئيس الذي يناقش قضايا 
العلماني ذ فى الغرب: اللائكية (علنلكلنة.آ ,قازعنهم1) هذا المصطلح يبدأ كذلك 
من ثنائية ذاخلة هى رجال الكهنوت والعامة» وكلا النسقين يوجد بارتباطه 
بالاخرء لكنه لاحقاً عضول إلى ثنائية خارجة يضبح بها قنع رجال الكهنوت 
E‏ 

وتستمر الأنماط ما بعد الربوبية للعلمانية من بعض النواحي عند تطبيق 
جات العمطالويوي الموضوف اعا ن وة الف الحتوبية > العضمة 
الآن هو «الطبيعة»”* » وبالتالى» ف«التقوى» المطلوبة هى أيديولوجية ذات 
نزعة إنسانية مبنية على الطبيعة. ما لا يمكن القبول به بالتالي هو أي شكل 
من الدين «العام»؛ إذ يجب أن يقتصر الإيمان على المجال الخاض. وبهذه 
النظرة» يجب أن يكون هناك أخلاق مستقلة متينة» أخلاق اجتماعية مستقلة 
ذاتية الاكتفاء من دون أي مرجعية متعالية. هذا يشجع بدوره فكرة أن هناك 
شيئاً يمكن أن يكون العقل المجرد «(Die blosse Vernunft)‏ أي أنه عقل لا 
يكون ترما بأي میات خارجية منبثقة عن الوحى أو أي مصدر متعالٍ 
مزعوم. تظهر تغيرات هذه الأفكار اا في النقاشات المعاصرة في 
الغو 


ساعد النمط الربوبي على تحديد الدين الحسن أو المقبول في كثير من 


(؟) لماذا أصبح هذا المصطلح الرئيس في فرنساء وانتشر منه إلى المجتمعات اللاتينية الأخرى 
وأخيراً إلى تركيا؟ أحد الأسباب هو القضايا الساخنة المرتبطة بسلطة الطبقة الدينية. ولكن على مستوى 
آخرءٍ يمكن الشخص أن يرى إيجابيات تحدّي الكنيسة. عندما أعلن ليون غامبيتا (4غاءطسة0 «مفن1آ) 
مبكراً في الجمهورية الثالثة شعار «الإكليريكية هي العدو»ء كان يعلم أن هذا الشعار سيجذب إليه حشداً 
أكبر بكثير من هجوم مباشر على الدين الكاثوليكي . كان كثير من الكاثوليك واعين ومنزعجين من 
الادعاءات المبالغ فيها من قبل رجال الدين. 

(#) اليعاقبة أو اليعقوبية تكلموا في طبيعة المسيح وجعلوها طبيعة واحدة يمتزج بها عنصر الوله 
والإنسان مع أي أنهم لا يعيدون الخلق إلى الطبيعة (المراجع) . 

(۳) ناقشت هذا بشكل أكبر في : “Die blosse Vernunft,”‏ في : 


Charles Taylor, Dilemmas and Connections: Selected Eassys (Cambridge, MA: Harvard Univer- 
sity Press, 2011). 
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النقاش الغربي خلال القرون الأخيرة. الدين الحسن أو الصحيح هو مجموعة 
من الاعتقادات بإله أو قوة متعالية ما تستلزم أخلاقيات مقبولة (أو «منطقية» 
ببعض الصيغ)» وخالية من عناصر فائضة لا تسهم بهذه الأخلاقيات» 
وبالتالى فهى خالية من «الخرافة». كما أنه من الضروري أن تكون ضد 
التقمك» أو ااا اه تمي ا من اا ال تنا كه 
المنطق أنه النظام المناسب للمجتمع“ . 


بذلك»ء يمكن للدين الحسن أن يكون مساعداً للنظام الاجتماعي» بغرس 
النبادئ الفحيحة» كما أنه يجتب بالتاكيد أن يكون عانقا له غير تحدية: 
ولذلك. فجون لوك سعد أن يتسامح مع رؤى عديدة حول الدين» لكنه 
يستثني من هذه المعاملة الحميدة الملحدين (الذين يقوض عدم إيمانهم 
بالحياة الآخرة استعدادهم للتمسك بوعودهم واحترام النظام الحسن) 
والكاثوليك (الذين لا يستطيعون إلا تحدّي النظام القائم). 

في كلتا الحالتين» الإيجابية والسلبية» فإن التأثير الجوهري للدين 
الحسن يحصل «داخل الفرد» *(in foro interno)‏ : فمن جهة. تولك هذا 
التأثير الدافع الأخلاقي الصحيح» ومن الجهة الأخرى» بالبقاء داخل فكر 
الفاعل وروحه» سيمتنع هذا التأثير عن تحدي النظام الخارجي؛ إذا 
فالطقوس الخارجية ليست عنصراً أساساً في هذا الدين ما لم تساعد على 
الاحتفاء بالنظام العام الحسن» أو بتحفيز الدافع الأخلاقي الداخلي. 


لكن هناك خاصية أخرى للفرز المسيحى للمستويين اللذين أديا دوراً فى 
فياه الائ اة الال تعايش هان اشكر اة ركاة ذخا 
متعذر الأستتصال»: لكنهما كانا أيضاً يعيشان في وتر شديد. تستطيع .أن تع 
أوغسطين وخطاب المدينتين اللتين انتمى إليهما المسيحيون؛ لقد كان 
المسيحيون موجودين بلا محالة» إلى جانب غير المسيحيين» في مجتمعات 
هذا العالم - جمهوريات كانت آم ممالك - التي كانت مؤقتة وعابرة» لكنهم 


(5) لنقاش كامل حول الفكرة الحديثة للنظام الأخلاقي . انظر: 
Charles Taylor, Modern Social Imaginaries (Durham, NC: Duke University Press, 2004).‏ 


(#) أي داخل ضميره ونيته» وهي فكرة وتفريق مأخوذ من توماس هوبز في اللوياثان 
(المترجم). 


۱٦ 


انتموا أيضاً إلى مدينة الإله التي لم تكن موجودة عبر كل الأزمان فقطء 
لكنها كانت مآل أفرادها في الحياة الخالدة. في هذه الحياة» لم يكن من 
الممكن فك هذا الاشتباكء ولكن فن النهابة؟ 'كإن الأغعلن سبكم عن 
الأدنى. كان الخطر الكبير هو العيش في هذين المستويين ‏ فيما يتعلق 
بالزمن الدنس والأبدي إذ كان المسيحيون دائماً منجذبين نحو إشباع 
متطلبات المدينة الدنيوية» ومنحها الأولوية على نداء السماوية. وهكذاء 
عرف التمييز بين مستويين» لا يمكن الفصل بينهماء ولكن يشكل كل منهما 
خطرا مريعا على الآخرء وبذلك كانت العلاقة مشحونة بتوتر لا يمكن 
استئصاله . 

وبالفعل» يمكن تحديد بداية السلسلة الطويلة من الإصلاحات فى 
الكنيسة المسيحية» التي صدرت عن الحداثة الغربية» مع الإصلاحات 
الهيلدبراندية «(The Hildebrandine Reform)‏ في القرن الحادي عشر. لقد 
كان غريغوري السابع ا قبل كل شيء باستعادة (ما رآه) استقلال الكنيسة» 
كمرشد للمدينة السماوية» من سلطة الحكامء الذين احتكروا حق تعيين 
رجال الكهنوت› وبالتالي استخدام أراضي الكنيسة وحتى الأسقفيات 
كأدوات لبناء سلطة مرتبطة بأسرهم الحاكمة. 


هذه الثنائية المملوءة بالتوتر الداخلي لم يكن من الممكن أن تجد شكلاً 
مستقراًء ولكنها كانت موقعاً من الصراع المستمر حتى (وحتى في بعض 
الأماكن الأبعد) لحظة تحولها إلى ثنائية خارجية. 

ثم بدأت هذه الكوكبة من المصطلحات. بما فيها «العلماني» و«الدين»» 
بالسفر» بكل حمولتها من الغموض وافتراضاتها العميقة للتمييز الحاد بين 
ال ي والعام/ الخاص. لا شك في أن هذا سيتسبب بارتباك 
كبير» فحتى الغربيون أنفسهم ارتبكوا مراراً أمام تاريخهم الخاص. لكن هناك 
نظرة عامة اليوم تتبنى فكرة الصواب/ الخطأء بينما تنظر إلى الثنائية الداخلية 
الأقدم ذات البعدين على أنها التي خلقت الظروف التمهيدية التاريخية 
الضرورية لصعودها. طريقة واحدة للإفصاح عن ذلك هو فهم العلمانية 


الهيلدبراندية لأن البابا غريغوري السابع ولد باسم هيلدبراند من سوفانا (المراجع). 


۱۷ 


الغربية على أنها الفصل بين الدين والدولة» ووضع الدين في منطقة «خاصة» 
بحيث لا يتداخل مع الحياة العامة. ثم ينظر إلى التفريق الغربي السابق بين 
الكنيسة والدولة» الذي أدى في النهاية إلى انفصالهماء على أنه الصعود 
السريع للحل النهائي المرضي» حيث تم إقصاء الدين أخيرا ونفيه إلى هامش 
الحياة السياسية. 


لكن هذه المراحل ليست متباينة تمامأء ولذلك فالعلمانيون الأمريكيون 
يخلطون عادة بشكل كامل بين فصل الكنيسة والدولة» وفصل الدين والدولة. 
أراد جون راولز فى مرحلة ما منع كل مرجعيات «الأفكار الشمولية» (والتي 
تضمنت الأفكار الدينية) من الخطاب العام . 


ETD PEE OTC CENTER E E كي‎ 

كارثي. إذا كانت الخلفية القانونية لنظام علماني مرض هي التاريخ ذو 

المراحل الثلاث - التمييز بين الكنيسة والدولة» ثم فصل الكنيسة عن الدولة» 

ثم تنحية الدين عن الدولة والمجال العام فإن المجتمعات الإسلامية؛ 
بالتأكيد لا يمكنها أن تنجح بذلك. 


أو لنقل مجدداً. يسمع الشخص عادة الحكم القائل إن المجتمع 
الإمبريالى الصينى كان «علمانياً» فى السابق» متجاهلاً الدور الهائل الذي 
أذاه انقسام المحايث/ المتعالي في التصوّر الغربي» والذي لم يكن له نظير 
فى الصين القديمة. يمكن أن يجادل أحد أن الكونفوشيوسية تجسد تصورا 
يرتبط به النظام الحسن في هذا المجتمع بواقع أعلى هو «تيان» (مهن) أو 
«السماء»» ولذا فأنا أعزو بطريقة أخرى التباعد في الانقسام العلماني/ الديني 
- كما هو الحال في النزعة الأفلاطونية ‏ إلى وقت سابق. لكنها تباعد بين 
هذا الانقسام من دون تصوٌّر لوجود نظامين» وحتى من دون إشارة إلى توتر 

ولكن إذا أعلنًا أن هذا التصور الصيني» البالغ من عمره قروناً» 
«علماني» ؛ فيمكننا أن نتعقب ما يمكن أن يكون تحديات «دينية» لهذا النظام 
العلمانى فى الفترات الذي كان يُنظر بها إلى البوذية والطاوية على أنها 
تهديدات لنظام الدولة. وحتى لو نظرنا إلى النظام الحالي في جمهورية 
الصين الشعبية» والتي يبدو أنها تحيي الكونفوشيوسية كفلسفة للدولة بدلا من 
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الماركسية» مع الإشارة إلى أنها تعترف بخمسة «أديان»: البوذية والطاوية 
والكاثوليكية والبروتستانتية والإسلام (التي تشكل معاً أقلية من السكان 
الصينيين)» فيمكتنا أن نتقبل فكرة أن مجتمعاً «علمانياً» بالياً كان يدير «الدين» 
لقرون. لكن هذا لا يتبع تصنيفاً مثيراً للجدل للكونفوشيوسية فقطء بل 
يتجاهل أيضأ قوة ارتباك الطوائف والطقوس الشعبية» التي توصم عادة 
بالمصطلح الازدرائي: «الخرافة». 


وفيما يتعلق بالهند؛ أشار آشيس ناندي» فى مناقشة المشاكل التى تنبئق 
عن استخدامات مصطلح «العلماني»» إلى الاضط ابات التي ا في 
الأحكام المشابهة حول الحالة الهندية» مثل أن الإمبراطور أشوكا كان 
اغلماتنا»» أو أن إضبراطوز. ملطنة المعول فى "اليك أك امسن شكة 
«علمانياً» من الحكم. 1 


ومع ذلك» فهذا النمط من الأحكام يمكن أن يعكس شيئاً من الحكمةء 
ففي الواقع› يميز ناندي بين فكرتين مختلفتين الف حد ماء تشكلان» بوعي 
أو من دون وعى» النقاش الهندي. فمن ناحيةء هناك الجانب «العلمي - 
المنطقي» للمصطلح» الذي تعرّف به العلمانية تقريباً بالحداثة» ومن الناحية 
الأخرى مجموعة من المعانى «التوفيقية» المتجذرة فى التقاليد الأصلية للهند» 
فبينما تحاول الأولى فخرير ا العامة من ا هي الثانية لفتح مجال 
ل«حوار مستمر ضمن التقاليد الدينية» وبين الديني والعلماني» . 

بذلك» يمكن للاحتجاج بأن حكم أكبر «علماني» أن يكون طريقة لإعادة 
تعريف المصطلح بطريقة خلاقة ومنتجة. إعادة تعريفات كهذه تبدأ من 
المشاكل التى على المجتمعات المعاصرة أن تحلهاء وتعريف العلمانية 
ا اا اناف غاد ووتناظمة بسن الان ا لات ال 
وترك دلالات كلمة «علماني»»ء مثل التي تطورت داخل التاريخ الغربي» 
بهدوء جانباً. هذا يضع بالحسبان حقيقة أن صيغ العيش معأ تطوّرت داخل 
كثير من التقاليد الدينية المختلفة وليست حكراً على أولئك الذي يحملون 


Ashis Nandy, “The Politics of Secularism and the Recovery of Religious Tolerance,” (0) 
in: Ashis Nandy, Time Warps: Silent and Evasive Pasts in Indian Politics and Religion (New 
Brunswick, NJ: Rutgers University Press, 2002), esp. pp. 68-69 and 80. 
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اا 


وجهات نظر تشكّلت من الثنائية الحديثة الغربية» والتي يضع العلماني من 
5 0( 
خلالها مزاعم لواقع حصري' 


ا 


لا يذكرنا احتجاج الطوائف الدينية الشعبية في الصين - التي تُنسى غالباً 
عندما يتم نقاش «الدين» في تلك E Sa‏ هو متقلب هذا التصطيح 
فقط» بل يقودنا أيضا إلى إدراك مزايا أخرى في المسار الغربي» أبعد ما 
تون عن العالفية اة كنا الإسلام عي من الاتعظاف المحوري 
في المجتمع العبري القديم» متداخلة مع بعض عناصر الثورة «اليونانية 
المحورية». ولكن ما الذي أعنيه هنا بالكلام عن انعطاف محوري (أو 
انعطافات محورية)؟ 


أي رؤية حول تاريخ الدين طويل المدى تتحول إلى تأويل «للعصر 
المحوري» (886 4:181). ماذا كانت طبيعة الثورة المحورية؟ يتم الحديث 
عنها أحياناً على أنها ناتج توتر جديد «بين النظامين: المتعالي والدنيوي 
ولد يتضمن تصوراً جديداً لل«متعالي» . لكن كلمة «المتعالي» لها 
أكثر من معنى» أشير إلى خمسة منها هنا. يمكن أن يشير المتعالي إلى 
«الذهاب لما وراء» العالم الإنساني أو النظام الكوني (05صتومء) .)١(‏ لكنه 
يمكن أن يعني كذلك اكتشاف أو اختراع وجهة نظر جديدة يمكن من خلالها 
نقد أو شجب النظام أو الكون القائم (؟). إضافة إلى ذلك» يمكن ربط 
هذين المعنيين معاًء فالمكان أو التواجد ما وراء النظام الكوني قد يحقّق 
الموضع الجديد الذي يحقّق إمكانية النقدء بما يذكر بالأنبياء العبرانيين الذين 
كانوا يدينون تصرفات بني إسرائيل باسم الوله. 


مجدداً وبالارتباط الكامن بهذين المعنيين» سنرى يورا آخر: تقديم 


Nandy, “The Politics of Secularism and the Recovery of Religious Tolerance,” p. 85. (%)‏ 
يتحدث آمارتيا سن عن وجهة نظر مشابهة حول حكم جلال الدين أكبر لوضع أسس أنماط 
العلمانية في التاريخ الحديث في كتابه i»۸ل"] Argument ve‏ 786 . لمثال ممتاز حول إعادة تعريف 

خلاقة» انظر فصل راجيف بهارجافا (الفصل الثامن) في هذا الكتاب. 
S. N. Eisendstadt, ed., The Origins and Diversity of Axial Age Civilizations (Albany, (¥)‏ 
NY: State University of New York Press, 1986), p. 1.‏ 


Y۰ 


تفكير من الدرجة الثانية (0-0067ه0ع56) (۳)» الذي تخضع فيه الصيغ نفسهاء 
التي نستخدمها للوصف أو العمل في العالم» لبحث نقدي. 


وبارتباط محتمل بهذه المعانى الثلاثة» سنرى ا آخر: ما يسميه يان 
ا ال ا نذا التسور هنا يسن" أنه ل کی 
إلى الكينوتة المعتالية أو مبادئ) التقد بالارتباط بتجدمعنا فقط بل بالإنسسانية 
كلها . 

لكن الصلة بمجتمعنا الخاص قد تضعف بطريقة أخرىء أي من 
التغيرات الشابقة قد تخلن معها تصورا ديد للميمة الفلسفية أى'الديية 
للأفراد» بل إن هذه التغيرات ذاتها قد تقدّم على يد أفراد اخترعوا أو 
اكتشفوا أنماطاً جديدة للحياة الدينية أو الفلسفية» مثل بوذا أو سقراط. ومن 
هناء يمكن أن تكون هذه نقطة منشأ عملية الانعتاق (disembedding)‏ )0(« 
وهي العملية التي أودّ أن أناقشها لاحقاً. 


هذه المعانى الخمسة يمكن النظر إليها على أنها أقوال متنافسة لما 
تتكوّن منه «المحورية»» ولكن ربما كان من الأفضل النظر إليها على أنها 
تغيرات مرتبطة ضمنياً» بحيث تكون القضية بينهاء مهما كانت الحالة» هي 
الآتي: أي هذه التغيرات يقدم نقطة البداية الأفضل التي تمكّننا من فهم 
الصلات في المجموعة كلها؟ 


من دون الرغبة بتحدي أي من هذه القراءات» أو اقتراح طريقة سادسة 
لفهم التغير. لقد كان تحولا من طريقة حياة دينية تضمنت «تقديم القربان 
للآلهة» ‏ حيث كان فهم الخير البشري يعني ازدهارا ورخاء (كما تم فهمه) 
وحيث لا تكون فيه «الآلهة» أو «الأرواح» بالضرورة» وبشكل واضح» إلى 
جانب الخير البشري - إلى طريقة يوجد فيها: (أ) تصور لخير بشري أعلى 


(6) انظر: 
Jan Assmann, Moses the Egyptian: The Memory of Egypt in Western Monotheism (Cambridge,‏ 
MA: Harvard University Press, 1997), chap. 1.‏ 
انظر أيضاً ورقته : 
Jan Assmann, “Cultural Memory and the Myth of the the Axial Age,” in: Robert N. Bellah and‏ 
Hans Joas, eds., The Axial Age and Its Consequences (Cambridge, MA: Harvard University Press,‏ 
.)2012 


۲١ 


وأكثر كمالاً» أو تصور لفضيلة كاملة» أو حتى خلاص يتجاوز رخاء البشر 
(بوذا)» بينما تکون» في الوقت نفسه (ب) القوى العليا بهذه النظرة» وبشكل 
واضح» إلى جانب الخير البشري. ما قد ينجو ويبقى هو تصور لإبليس أو 
مارا (الشيطان بالبوذية)» وهي أرواح ليست متناقضة مع الخير البشري» بل 
بدلاً من ذلك إنها ضده بشكل تام. أقوم بإيضاح بعض هذه الروابط تحديداً» 
لاني أود تقديم التغير بفهمنا للخير (5)» كأحد أوجه التغير الذي أشنمنة 
الانعتاق (0). 

كانت هناك سمتان حاسمتان ومرتبطتان فى الانعطاف العبراني: الأولى 
هي الشعور بامتلاك «الدين الصحيح» الوحيدء والثانية هي الصراع للتحكم 
ب«الوكيةةء وأعيرا متعها ,كانت العانية تحر استلراما للأولى. 

تتشارك الأديان ما بعد المحورية» التي ترجع جذورها إلى الكتاب 
المقدس العبري [التناخ]» بسمة ليست موجودة في نتائج الثورات المحورية 
الأخرى» وهي الميل نحو تقييد» وحتى قمع» الأنماط الطقوسية ما قبل 
المحورية. قد يقال إن المسيحية والإسلام يتشاركان بعناصر من الأديان ما 
قبل المحورية التى حلا مكانهاء ولكن حتى هذه العناصر أخذت شكلاً آخرء 
با تسو مدا مانت اعرف ا ا ل 
والمسيحي» يمران بنوبات دورية من الإصلاح» يكون الادّعاء أثناءها أن 
هناك الكثير من الممارسات «الوثنية» التي ما زالت موجودة» ويجب إزالتها 
والتخلّص منها. 

يمكن القول إن واحداً من أكبر مصادر العلمانية الغربية» وهو السعى 
لنزع الجر نالعال هر [حدي سات الأديان اليهودية - المسيحية - 
المسلمة والحضارات التى احتضنتهاء فهى لا توجد على الإطلاق فى 
الحا البقدية :والضيعة أو طن الأفل بهذا الشكل فيه هكا كان 
الإصلاح الأكبر لبوذاء على الرغم من أنه يفرغ الطقوس الفيدية (ءنلء۷) 
(نسبة إلى كتاب فيداء وهو الكتاب الأقدم في الديانة الهندوسية) بشكل 
ضمني من كثير من معانيها؛ إلا أنه لم يظهر أنه قد ألهم حركة ما لإنهاء هذه 
الممارسات. دو الخال مشابهة لما هن غليه فى اليونان الفديمة > زيما كان 
الفلاسفة يزدرون هذه الطقوس» لكنهم لم يملكوا سبباً لمنعها؛ إذ إنها لم 
تكن تهدّد الآداب العامة والنظام العام. 


۲۲ 


الآنء كانت الحضارات العظيمة التي قامت بالانعطاف المحوري هى 
الجؤاقع دات الترئن المخد بن عناضر الذين الى اللي :سمرت مع 
بعض التعديلات (متضمّنة الطقوس والعبادات بكل أنواعها) من ناحية» 
ومتطلبات ما كان عليه التعريف المحوري للخير الأعلى من الناحية 
الأخرى. لكن هذا التوتر أمكن نزع فتيله بتسوية مؤقتة بين أقلية من الناس 
والرهبان البهيكخوس (وناط1لانط) [رهبان البوذية] (الذين سماهم فيبر 
«المتفوقين») أو «المبدعين الدينيين») (5601051ل/ وناوأعناء:) الذين حاولوا عيش 
الخير المحوري بشكله الكامل» وبين عامة الئاس الذين ظلوا مرتبطين بعمق 
بالطقوس ما قبل المحورية (الأنماط المتحوّلة منها). أساس ذلك يمكن أن 
يكون نوعاً من التكاملية» كما هي الحال مثلاً في تايلاند» حيث يغذي 
العامة الرهبانء وهذا يمنحهم الأفضلية عليهم» أو مثلاً بالنظر إلى فكرة من 
أوروبا العصور الوسطى: يقاتل الأرستقراطيون للجميع» يصلي رجال الدين 
للجميع › ويعمل الفلاحون للجميع (نبلاء ومحاربون» رجال دین» فلاحون) 


. (bellatores, oratores, laboratores) 


کن ها ا من اراز شرف ن الحا الس اللاي ا 
حركة متنامية للإصلاح» طالبت في النهاية بتحول كامل في الحياة الدينية بما 
يلبي متطلبات الخير المحوري» بتطهيرها من كل العناصر ما قبل المحورية 
التي لم تكن متكاملة معها. 


جاء الدافع على هذا من شكل الانعطاف المحوري» الذي حدد اليهودية 
القديمة وورثته المسيحية والإسلام» والذي وصفته توا بالاعتماد على مفهوم 
«الدين الصحيح» الأساس» ومفهوم «الوثنية» المناقض له» والتي كان يجب 
تجنبها مهما كان الثمن. ومن هنا جاءت النظرة المنتشرة بأن التعضّب وعدم 
التسامح راسخان في الأديان التي ترجع أصولها إلى اليهودية التوحيدية. 


بالطبع» هناك سؤال أساس ينبثق من هذه القصة: «ما حجم الاختلاف 
بين المسار الغربي والمسار الهندي» مثلاًء الذي حصل بسبب الانعطافات 
المحوزية اله كران فة ال هة و ال لن افا ان 017 
هذا النوع من محاولة مَخْو ماقبل المحورية لا يحصل في جميع الحضارات 
الناشئة من التوحيدية (ليس في العالم المسيحي الشرقي» على سبيل المثال» 


۲۳ 


ولكن في بعض الأحيان في الإسلام [كما في الوهابية]» وليس في كل 
مكان). ولأننا (۲) نحتاج إلى تشخيصات أكثر إيجابية للانعطافة المحورية 
الهندية أكثر من مجرد القول إنها «ليست توحيدية». 


على الجانب الآخرء يبدو أن بعض الحركات التحديثية في القرون 
الأخيرة فى الصين والهند تسعى لإزالة الطقوس التقليدية» مثل محاولة حركة 
«براهمو سات ((ههةك ٥۳0طهاB)‏ لتحديد هندوسية أنقى» أو حركات «هدم 
المعايذ» فى الصين .لك دو أن هذه الجركات ملهمة يرتا بالأمثلة الغربية 
زمر بازلا تطرير خدانات بديلة يمكن أن تقاوم لات هرذ 
الاستعمارية. بذلك» كانت هذه الحركات متأثرة أساساء لدرجة ماء 
ب«العلمانية» الغربية» واستهداف الطقوس ما قبل المحورية مشتق» على 
الأرجح» من النموذج الغربي» الذي واصل وعزز مواجهة «الخرافات» 
الناشئة عن الكنيسة. 


ت 


ولكن قبل أن نتقدم بفرضية حول العلمانيات السياسية المشتقة ببساطة 
من النموذج الغربي» يجب أن نلقي نظرة أخرى على المسار الغربي بتفصيل 
أكبر لنحدد بالضبط ما الذي سافر وما الذي لم يسافر. 

وتحديد هذا يتطلب متا أن نعرف السياق التفاعلى بكامله الذي خلقته 
الكولونيالية (أو الذي هُدّد بالسيطرة الاستعمارية)» حيث تنشأ الرغبة في تقليد 
الغرب» مع عدم الرغبة في الحكم والتشكل على يد القوى الغربية» ويجب 
التوفيق بينهما . 

هذا هو السياق: الأنماط الغربية للعلمانية مرتبطة بشدة بالحداثة 
الغربية. وإحدى سمات ذلك هي تطوّر أشكال من التنظيم الاجتماعي» 
والضوابط الفردية والاجتماعية الأساسية بالنسبة إليهاء والتي تمنح سلطة 
كبيرة لمن يتبتاها. وهى تتضمّن: تطوّر الدول الحديثة التى خدمتها 
اروق اطياحه واقتصادات" الق و الجر النظامية السهزة باعر الات 
وبالطبع» تطوّر الدولة الوطنية» المبنية على الحشد الجماهيري للسكان حول 
هوية مشتركة مبنية على مواطنة متساوية» تسمح للدولة» وبدرجة استثنائية» 


۲٤ 


بالسيطرة على موارد المجتمع من قوى عاملة وثروات. أحد الأمثلة 
الدراماتيكية على ذلك هى «الانتفاضة الجماهيرية» (58556 ١ء‏ 16766): التى 
حفظت مصير الثورة الفرنسية في معركة فالمي عام .٠۷۹۲‏ ْ 

بعض هده الأشكال». وخضوصاً الأخيرة [التعبنة الجماعية]: كانت 
أساسية للدفاع عن الشعوب وتحريرها في حالة الاستعمار من الهيمنة 
ال سباي وق فى المت على الال بيع ف 
ورا ال ورت عجار لأف قري ق عق 
في الأماكن التي لم يكن فيها آخر أيام الإمبراطورية شرطاً أساساً 
للاستقلال. 

يغيّر هذا النوعٌ من الحشدٍ حول هويةٍ وطنيةٍ المجتمعَ؛ إذ إنه» بأقل 
أشكالهء يغير و/أو يخفف و/أو يستنسب العلامات الموجودة سلفا للهوية. 
لكنّ الدول الوطنية الحديثة تطمح بشكل عام إلى تغيير نفسها أكثر من ذلك. 
يعرف الهدف عادة ب«التنمية»» والتى تعنى» ضمن أهداف أخرى» التغيير 
الاقتصادي المطلوب للنمو والتعليم وتقليل التباينات» وبشكل أكثر عمومية» 
تقليل عوائق المواطنة المتساوية. يصبح المجتمع قادرا على العمل على نفسه 
وتحديد مسار ما للتغيير ومحاولة اتباعه. في المصطلح الذي سكه سوديبتا 
كافيراج» يصبح المجتمع «انعكاسيا»)» وهو قياس على الفرد الانعكاسي» 
الذي يستطيع اتخاذ مسار جذري لظرفه الخاص» وابتكار طرق لتحويله. 


في مجتمع انعكاسي » قد لا تقر التغيرات بشكل ديمقراطي؛ إذ تؤدي 
النخب دورا ما دائما» ولكن فى بعض الحالات قد يكون القهر على يد 
اا دا كنا عات رامعا قفن الأنظية الم عة ولک واف 
اك قن الك بيو ا كام والديتفرائلية: لأن الأنطية الول 
يمكن لها أن تحشد مواردها البشرية بشكل كامل» وتضمن النجاح على 
المدى الطويل إلا بكسب قبول الشعب. لهذا السبب» ولأنها تزعم العمل 
باسم الشعب» فإن أنظمة الحشد الاستبدادية تزعم كذلك أنها «ديمقراطية» 
على نحو متكرر» أو تزعم أنها «(جمهوريات الشعب»؛ فالتكرار المستمر لهذا 
الزعم يهدف إلى جعله يبدو حقيقيا. 


أريد الآن أن أنظر إلى ما سيكون عليه المسار الغربي من خلال أشكال 


Yo 


التنظيم الاجتماعي الحديثة هذه» وتحديداً الدولة الوطنية الانعكاسية. نستطيع 
أن نعطى ااا ا لذلك» عبر ثلاثة حروف (دي) (Disenchantment)‏ 
(5) [أي نزع السحر عن العالم] و («ناصإمواط) [أي الضوابط] و 
(Disembedding)‏ [أي الانعتاق] 


١‏ - نزع السحر عن العالم (Disenchantment)‏ : يستطيع الجميع أن 
يوافق على أن واحدا من أكين الاختلافات يدا وبين أسلافنا قبل خسمة 
عام هي أنهم عاشوا في عالم «مسحوراء ونحن لا نعيش فيه أو على الأقل 
فإن عالمنا أقل «سحراً» بكثير. يمكن أن نفكر فى هذا وقد «أضعنا» عدداً من 
الاعتقادات والممارسات التي كانت ممكنة في زمانهم. بشكل رئيس» نحن 
أصبحنا حديثين بخروجنا من «الخرافة»» ولأننا أصبحنا أكثر علمية وتقنية في 
موقفنا تجاه عالمنا. لكني أود التشديد على شيء مختلف؛ كان العالم 
الا الها أدت فيه الأرواح والقوی» بحسب معانيها (تلك القوى 
النابعة من الحب أو التقديس)ء دوراً كبيراً. لم يكن ترك هذا النوع من 
العالم مسألة تخل عن اعتقادات معينة فقط»› ويمكن أن يرى الشخص ذلك 
إذا لاحظ أن «الاعتقادات» نفسها غريبة عليناء وأن الأرواح يسيك مرد 


شخوص مخفية » بل اغالا مااتكون وى مسد 

ولكن إضافة إلى ذلك» فالعالم المسحور كان عالماً يمكن لهذه القوى 
فيه أن تعبر حداً مساميأ وتشكل حياتناء روحياً ومادياً. واحد من بين 
الاختلافات الكبيرة بيننا وبينهم هو أننا نعيش وفي داخلنا شعور أقوى بكثير 
بالحد بين النفس والآخر. نحن نفوس «معزولة»» لقد تغيّرناء وأحياناً نجد من 
الصعب أن نكون خائفين بالطريقة نفسها التي كانوا هم عليهاء وبالفعل» فنحن 
نميل إلى استذكار الأشياء الخارقة التي أخافتهم برعشة من اللذة بمشاهدة 
أفلام عن الساحرات والمشعوذين» وهم كانوا ليجدوا هذا عصياً على الفهم. 

هذا النوع من الخسارة هو الذي يستبطن محاولات عديدة اليوم ل«إعادة 
سحر» العالم. يتم استحضار هذا الهدف بشكل متكرر“ ٠‏ ولكن يجب أن 


(4) انظر: 
George Levine, ed., The Joys of Secularism: 11 Essays for How We Live Now (Princeton, NJ: Prin-‏ 
ceton University Press, 2011).‏ 
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يكوق وامجا أن ماس اد ها ى هود نا ا خد الاس حول 
طرق متباينة نسبياً عن ذلك لاستعادة نظير للحساسية الأصيلة: بطريقة القوى 
التى تتحرك عبر الطبيعة فى قصائد فريدريش هولدرلين (Friedrich Hö1derli,)‏ 
أو وليام وردزورث «(William Wordsworth)‏ أو بالتواصل مع أرواح الموتى. 


نزع السحر عن العالم باستخدامي (وجزثياً باستخدام فيبر) يترجم حقاً 
مصطلح فيبر الإضلي: (Entzauberung)‏ [نزع السحر عن العالم]ء خت 
المفهوم الجوهري الأساس هو: «(Zauber)‏ أي السحر. بطريقة ماء شكل 
العالم الحديث مفهومه الخاص عن السحر من عملية نزع السحر وعبرها. 
وتم تطبيقهاء بداية» تحت بند إصلاح الرعايا المسيحيين؛ وأدينت كل 
الممارسات التي كانت تتضمّن استخدام قوة روحية ضدّ الله» أو على الأقل 
بشكل مستقلّ عن علاقتنا به. كانت أسوأ الأمثلة أشياء مثل قراءة القدّاس 
الأسود للميت لإفناء عدوك أو استخدام المضيف كتميمة حب. ولكن 
بالأشكال الأكثر إلحاحاً للإصلاح» كان التمييز بين السحر الأبيض والسحر 
الأسود يميل إلى الاختفاء. وكل استنجاد مستقلٍ بقوى مستقلة عن الله كان 
يعتبر دنا تشكل تصنيف «السحر» من خلال هذا الرفض» لينتقل هذا 
التفريق إلى أنثروبولوجيا ما بعد التنوير» كما هو الحال لدى جيمس فريزر 
بتفريقه بين «السحر» و«الدين»” 


يمكن أن ينظر إلى عملية نزع السحر عن العالم» متضمنة تغييراً لناء 
على أنها خسارة عاطفة معينة وهذا حقيقة يمثل الحرمان (بالمقارنة ببساطة مع 
إراقة المشاعر اللامنطقية). وقد كانت هناك محاولات متكررة ل(إعادة سحر) 
العالم» أو على الأقل تذكيرات ودعوات إلى فعل ذلك. بطريقة ماء يمكن 
اعتبار الحركة الرومانسية مشاركة بمشروع كهذا. فكر ب«الواقعية السحرية» 
لنوفاليس» فكر بتصوير العالم النيوتني على أنه عالم ميت» فاقد للحياة التي 
كان يملكها (قصيدة «الهة اليونان» لفريدريك شيلر) . 


)٠١(‏ يظهر بيتر فان دير فير كيف تطور تصنيف ليس مختلفاً كثيراً» «وو» [810] التي يمكن ترجمتها 
إما ب«الشامانية» أو «السحراء وانبئق من عملية مشابهة 7 عقلاني كهذا في الصين الحديثة» وهو 
تصنيف كان قد رُفض لكونه دونياً» ولیس ديئاً حقيقياً . انظر فصله 


“Secularism’s Magic,” in: Peter van der Veer, The Modern Spirit of Asia: The Spiritual and the Se- 
cular in China and India (Princeton, NJ: Princeton University Press, 2013). 
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لكن من الواضح أن شعر وردزورث أو نوفالیس» أو راینر ماريا رايلكه 
»)Rainer Maria Rilke)‏ لا يمكن أن يقترب من التجربة الأصلية للنفوس 
الام الجر الع حه ها اك افةو وافلة غالبا وة 
للشك» كما أنها تعتمد على أنطولوجيا غير محدّدة بدرجة كبيرة» ويجب أن 
006 )011( 
تبقى كذلك .. 


۲ - الضوابط (وومنامنء:ز0): أتحدّث هنا عن تطوير ضوابط الموضوع 
وتحليل الذات وضبط الذات المصممة لزيادة الوضوح عندنا حول شكل 
حياتنا وزيادة قدرتنا على التحكم وإعادة تصميم هذا الشكل. كانت هذه 
الضوابط تهدف إلى مساعدتنا على التفكير بشكل أكثر منطقية (بتطبيق 
«منهجية». كما يقول ديكارت) وكذلك لا تهدف إلى مجرد مساعدتنا على 
كبح التصرفات الغريزية بل اللامنطقية أيضاً - من مثل الغضب والانغماس 
السريع في الشهوات - لنستطيع التحرك بشكل أكثر فعالية في العالم. امتد 
هذا الأمل غالباً للتحكم بالمشاعر التي تكمن وراء هذه الاستجابات المتهورة 
وأخيراً القضاء عليها. يتعلم العامل المؤثر ضبط الذات» ويكون قادراً على 
تنفيذ الخطط» وتأجيل الإشباع عندما يكون ذلك ضرورياً وهكذا. 

تتشارك هذه الضوابط مع تلك الموجودة فى التنسيق الاجتماعى» حيث 
للباص› الوصول إلى العمل في الوقت المناسب. الذهاب إلى التصويت في 
يوم الانتخابات» وهكذا. ويعرّز هذان البعدان للانضباط معاً الأشكالَ 
الجديدة للتنظيم الاجتماعي التي تمنح السلطة. 

كلا الضابطيّن الشخصيين معزز بمبدأ أخلاقي معين ويساعد على 
تحديده» ما يرفع من قيمة ما يعرّفونه بوصفها حرية منطقية. يتعلم الفرد كيف 
يفهم ويتحرك بمفرده » وكيف يتبنّى موقفاً نقدياً تجاه نفسه والعالم» وكيف 
يوجه ويغير حياته في ضوء التفكير النقدي. ويصبح في النهاية مستقلاًء الفرد 
الانعكاسي الذي يكون المواطن المناسب في المجتمع الديمقراطي 
الاتفكاسى. 


(۱۱) انظر: 


Charles Taylor, A Secular Age (Cambridge, MA: Harvard University Press, 2007), chap. 10. 
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- الانعتاق (8دذةلءطصهءةذ©): وأعنى بذلك العملية التى يكتسب بها 
الاين شخصية متك عن اي نظام أجافي أو مجم معيق دلت 
يصبحون قادرين على رؤية أنفسهم على أنهم باقون حتى لو تحرروا من كل 
الأوضاع الاجتماعية التي تساعد الآن على وضع حدّ لهم» سواء أكانت 
الدولة أم الكنيسة أم القرية» وحتى» وفي بعض الحالات الأكثر تطرفاًء 
العائلة. 


تتضمن المرحلة الأولى من هذا النوع من الانعتاق تقويض مفاهيم 
النظام الاجتماعي التي نراها بوصفها محفورة في طبيعة الأشياء. على 
النقيض» فالمتخيّل الاجتماعي الحديث الذي تطوّر في الغرب» بتبعيته بشكل 
أكبر للصيغة التي أبدعتها نظريات القانون الطبيعي الحديثة التي وضعها هوغو 
غروتيوس ولوك يفهم المجتمعات على أنها مشكلة بشكلها النهائي من أفراد 
مستقلين ومتساوين يعملون معاً لخلق مجتمع بدستور متواقق عليه. 

يستحق: نوعان مهمان من النظام الأخلاقي ما قبل الحديث الإشارة 
إليهما هناء لأننا نستطيع رؤيتهما وقد تم الاستيلاء عليهماء أو إزاحتهماء أو 
تهميشهماء بشكل تدريسي» على يد المنظومة الغروتية اللوكية [نسبة 
لغروكيوس :ولوك] أثناء الأنتقاق :إلى الخدائة السياسية- أحدهنا مني :على 
فكرة قانون لشعب ماء الذي كان قد حكم هذا الشعب منذ زمن بعيد» 
EEE‏ . يبدو أن هذه الفكرة كانت قد انتشرت ضمن 
القبائل الهندو - أوروبية التي ظهرت في أوروبا في فترات مختلفة. لقد كان 
هذا ويا جداً في إنكلترا القرن السابع عشرء على هيئة الدستور القديم» 
وأصبح واحداً من الأفكار الأساسية المبررة للتمرد ضدّ الملك"'. 


يجب أن تكون هذه الحالة كافية لترينا أن هذه المفاهيم ليست دائماً 
متحفظة في استيرادهاء ولكن يجب أن نُضَمّن في هذا التصنيف فكرة النظام 
المعياري الذي يبدو أنه استمر على مدى أجيال في مجتمعات قروية» وتطبق 
على صورة طوروها ل«اقتصاد أخلاقى» يستطيعون من خلاله انتقاد الأعباء 


(؟1) انظر: 
J.G. A. Pocock, The Ancient Constitution and the Feudal Law, 274 ed. (Cambridge, MA: Cam-‏ 
bridge University Press, 1987).‏ 
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التي تُلقى عليهم من ملاك الأراضي أو اغتصاب الأموال عنوة الذي 
يتعرضون له من قبل الدولة e‏ هنا ومجددا» تبدو الفكرة المتواترة 
أن التوزيع الأصيل المقبول للأعباء تم استبداله بانتزاع السلطة ويجب أن يتم 
التراجع عله . 


تم تنظيم النوع الآخر حول مفهوم هرمية في المجتمع تعبر وتتطابق مع 
هرمية في الكون. يتم وضع هذا المفهوم بشكله النظري عادة باستخدام لغة 
مأخوذة من المفهوم «الأفلاطوني - الأرسطي» لل«شكل»» لكن المفهوم 
الضمني ينبثق بقوة كذلك من نظريات التطابقء فمثلاً؛ الملك في مملكته مثل 
الأسد من بين الحيوانات» ومثل الصقر بين الطيورء وهكذا. انبثقت من هذه 
النظرة فكرة أن الاضطرابات في دنيا البشر سيكون لها صدى في الطبيعة» 
لأن نظام الأشياء نفسه قد تم تهديده. الليلة التي اغتيل فيها داكن" عكر 
صفوها بامراثِ سيعت في الهواء» وصرخات موت غريبة»» وظل الظلام 
مخيماً على الرغم من حلول وقت النهار. وفي الثلاثاء الذي سبق تلك 
الليلة» قتلت بومة صقرا وتحولت خيول دانكنٌ إلى خيول جامحة ليلاء 
«مناضلة ضدّ الخضوع. وكأنها تريد أن تقوم بحرب مع البشر)”؟" . 

فى كلتا الحالتين» وخاصة فى الحالة الثانية» كان لدينا نظام يميل إلى 
فرض نفسه عبر مسار الأشياء» حيث تواجه الانتهاكات برد فعل عنيف يتعالى 
على العالم الإنساني الطرّف. هذه السمة منتشرة جداً في الأفكار ما قبل 
الحديثة للنظام الأخلاقى. يشبه أناكسيماندر (Anaximander)‏ أي خروج عن 
مسار الطبيعة بالظلم» ويقول إن الأشياء التي تقاوم يجب في النهاية أن «تدفع 
i E‏ ويتحدث هرقليطس عن نظام الأشياء بمصطلحات مشابهة» 


: مصطلح «الاقتصاد الأخلاقي» مأخوذ من‎ )1( 
E. P. Thompson, “The Moral Economy of the English Crowd in the Eighteenth Century,” Past 
and Present, no. 50 (February 1971), pp. 76-136. 
ملك اسكتلندا الذي اغتاله ابنه ماكبث في مسرحية شكسبير الشهيرة (المترجم).‎ )#( 
Macbeth, 2.3.56; 2.4.17-18 (Sources 298). 00 
: مقتبساً قن‎ 2602 
Louis Dupré, Passage to Modernity: An Essay in the Hermeneutics of Nature and Culture (New 
Haven, CT: Yale University Press, 1993), p. 19. 
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عَيذما قزل إن إن ر جت اعفن بوا عن سارها المحدد فإن «الجياك» 
ستمسكها وتعيدها"". وبالطبع» ف«الأشكال الأفلاطونية» نشيطة بتشكيل 
الأشياء والأحداث في عالم التغيير. 


على النقيض» فإن المفهوم الحديث للنظام يرى أنه مشكل من البشرء 
ولكن ليس أننا نحدّد ما يشكّل النظام الحسن» لأن هذا أحياناً يُنظر إليه على 
أنه محدّد من الإله (ما يُعتقد غالباً أنه نفسه) أو من القانون الطبيعي. لكنّ 
الاساتير فة رفك فق وفك از كل ماي في مرن في 
هذا القانون. 

الآنء النقطة الأساسية لهذا النظام المعياري الجديد هي الاحترام 
المشترك والخدمة المشتركة للأفراد الذين يشكلون المجتمع. وضعت البنى 
الفعلية لخدمة هذه الغايات وحكم عليها وظيفياً في ضوء تحقيقها لهذه 
الوظيفة. قد يصبح الاختلاف مبهماً من خلال حقيقة أن الأنظمة الأقدم 
ضمتت توعاً من الخدمة المشتركة؛ حيث يصلى رجال الديق من أجل 
العوام» ويدافع/ يعمل العوام من أجل رجال الدين. لكن النقطة الأساسية 
كانت تحديداً هذا الانقسام إلى أنواع في تراتبيتها الهرمية» حيث نبدأء بناء 
على هذا الفهم الجديدء بأفراد والتزاماتهم بالخدمة المشتركة» وتتساقط 
الانقسامات لأنهم تمكنوا من القيام بالتزاماتهم بشكل فعال. 

يبدأ أفلاطون» في الفصل الثاني من الجمهورية» باستدلاله بعدم الكفاية 
الذاتية للفرد لتلبية الحاجة إلى نظام خدمة مشتركة» لكن وبسرعة» يصبح 
واضحاً أن بنية هذا النظام هي النقطة الأساس. ويزول الشك الأخير عندما 
نرى أن هذا النظام وضع ليبقى بالتناظر وبالتفاعل مع النظام المعياري في 
جوهره. على النقيض» في النموذج الحديث؛ النقطة كلها تكمن في الاحترام 
المشترك والخدمة المشتركة» وقد تحققت. 

خدمتنا الأساسية لبعضنا بعضاً هي باستخدام لغة عصر لاحق - توفير 

)1١(‏ «الشمس لن تتخطى معاييرهاء وإن فعلت فإن الجنيات خادمات العدالة ستجدها». مقتبساً 
في : 


George H. Sabine, A History of Political Theory, 376 ed. (New York: Holt, Rinerhart and Win- 
ston, 1961), p. 26. 
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الأمان الجمعى» لجعل حياتنا ورخائنا آمنين تحت القانون. هاتان الغايتان 
الرئيستان» الأمان والرخاءء هما الهدفان الرئيسان الآن لمجتمع منظم قد 
يصبح بنفسه مرئياً بوصفه شيئاً موجوداً في طبيعة التبادل المنفعي بين أعضائه 
المكوّنين له. النظام الاجتماعي المثالي هو نظام تتشابك فيه مقاصدنا 
ويساعد كل منا الآخر على تعزيز نفسه. 

أخلاقية المنفعة المشتركة هذه مع المذكور سابقاً من الحرية المنطقية - 
تنتهى بإخضاع الخطوط الرئيسة لفهمنا المعاصر للشرعية السياسية» المسججلة 
اليوم في مواثيق الحقوق: حقوق الأفراد ولا سيما الحرية» والمساواة بين 
كل المواطنين بإزالة كل الفوارق بينهم» وأنماط الحكم الديمقراطية. 

ذا الاحتواء والضوابط ساعدت على إنتاج حرف «دي» 212 رابع: 
(the disengaged subject)‏ (الموضوع المنفصل)» الذي كان عرضة للتحول 
الذاتي» حيث جاء حرف ال«دي» «12) الخامس : (هعصرمم1ه067) (التطور)؛ 
حيث ساعدت الضوابط والانعتاق على إنتاج للعقلانية والحرية والمساواة. 


ا 
في ضوء ما سبق» نستطيع الآن أن نرى كيف أسهمت صناعة أشكال 
التنظيم الاجتماعي المعززة للسلطة هذه بالفصل الأساس الذي وصفته فى 
للعلمانى بها أن يتواجد بمفرده. 


لنركز على الأكثر دلالة: شكل السلطة الاجتماعية المتغلّب؛ أي شكل 
الدولة الوطنية. في تبسيط ممكن (كما آمل)» نستطيع أن نستبصر ثلاث طرق 
تتقاطع مع هذا الانقسام العلماني: 

)١(‏ الأولى: قد تثبّط هذا الانقسام. يتطلب الحشد الوطني هوية مشتركة 
قوية» لكن الحالة هذه ستكون غالباً فقطء أو بشكلها الأفضلء. من خلال 
علامة دينية أو طائفية. يحتوي عالمنا كثيراً من الأمثلة على حشد يركز بطريقة 
ما على الدين» وهي متنوعة جداً بالطبع. في بعض الحالات» يركز الحشد 
بشدة على أنماط ورعة من الإيمان» كما هي حال الثورة الإيرانية في عام 
4 وعدة حركات إسلامية» وفي حالات أخرى» هذا الإيمان» كيف ما 


۳۲ 


كان» يعرف الهوية المشتركة» غالباً أثناء صراع تحرري طويل (مثل بولندا 
وإيرلندا). في حالات الطريقة الثالثة» مجدداًء لا يعود الورع قضية مهمةء 
فيصبح الإيمان علامة تاريخية» فما يهم هو أننا نتشارك تاريخاً معيناًء مهما 
كان وضعنا الروحي اليوم (مثل أجزاء من إيرلندا الشماليةء وأجزاء من 
البلقان خلال المشاكل الراهنة). حتى إننا رأينا سياسيين علمانيين جداً في 
أوروبا يكتشفون فجأة تاريخهم المسيحي عندما طرحت قضية العضوية التركية 
في الاتحاد الأوروبي» أو عندما يتعلق الأمر بشجب المسلمين. كما يقترح 
المثال الأخيرء فإن هذه الأشكال «الباردة» من التعريف الدينى يمكن أن 
تكون شوفينية بقدر ما هي الأشكال «الساخنة». حزب «بهاراتيا جاناتا» The)‏ 
Bharatiya Janata party‏ 35تلم1) [حزب الشعب الهندي] مثال ممتاز على 
ك زلوعية الحزت» افا كان كان ممما 
والكثير من قادته الموجودين ليسوا أكثر تديّناً» لكنه يجعل «هندوتفا» علامة 
تاريخية تهدّد كل الهويات الدينية الأخرى كلهاء ما لم تقبل بهيمنة تقليد 
الأغلبية. 


(۲) على الجانب الآخر: الحشد الوطنى قد ينظر إلى الدين كعدو له 
لغدة اضيا + لآن السلطة الس سكل نابا الور أو ان الحياة 
الدينية محاطة بهويات منافسة (أبرشية» إقليمية) يجب على الهوية الوطنية 
أن تنهيّها أو تجعلها تابعة لهاء أو لأن اللاعقلانية المفترضة (والحقيقية 
أحياناً) للممارسة الدينية تقف عائقاً أمام «تنمية» وطنية. الحالة الكلاسيكية 
هنا هي فرنساء لكن حدة الصراع نفسها ودافع الجمهوريين على لعب 
بطاقة علمانية قوية انبثقا من حقيقة أن الهوية الوطنية المنافسة من النوع 
الأول )١(‏ كانت عرضاً ‏ كاثوليكية ملكية ‏ اعتقد مؤيدوه أنه وحده كان 
سيجعل فرنسا عظيمة. (كانت هذه أيديولوجيا حركة «العمل الفرنسي» 
الموراسية “Action Française”)‏ 1235:5ة31)» [أسسها موراس]) . 


(۳) شكل ثالث من التقاطع ظهر في سياق آخر: الهوية الوطنية يجب 
أن تكون منفتحة على كل المواطنين. ولكن ما الذي يحصل إن كان هؤلاء 
متنوعين دينياً؟ الشكل )١(‏ يصبح تحقيقه الآن صعباً جداً. تهدد الكنيسة 
الرسمية» إن تم أخذها بجدية» بخلق انفصال بين مواطنين من الدرجة 
الأولى والثانية. وبالتالي» فإن نوعا من الانفصال ‏ سواء أكان مكتوبا في 
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القانون أم على الأقل سارياً بشكل فعال حتى لو كان القانون يعترف بكنيسة 
واحدة (إنكلتراء إسكندينافيا) - يجب أن يتأثر. لكن هذا لا يتطلب على 
الإطلاق الدخول في معركة الاقتلاع والعداوة المضادة للدين التي ترافق 
الشكل )١(‏ عادة. 


يمكن إبراز هذه السيناريوهات الثلاثة كأنواع مثالية. لكن هذا لا يعني 
أنها توجد منفصلة عن بعضها بعضاً تماماً في مجتمعات مختلفة. لقد سبق أن 
رأينا في الحالة الفرنسية كيف كان هناك في الحقيقة صراع بين الشكلين )١(‏ 
و(۲). بالإضافة إلى ذلك» شيء شبيه بروح الشكل (”) تدخل خلال النقاش 
جو تشريع 0 ١]:‏ حول الفصل» عندما أصر جوريس (Jaurès)‏ 
والاخرون على أهمية الحرية الدينية . 

تاريخ الولايات المتحدة معقد بشكل مشابه؛ إذ كانت الحركة الأمريكية 
الأصلية - على منوال الشكل (۳) - هي الفصل بين الكنيسة والدولة. ولكن 
على مستوى آخر» فهم كثير من الأمريكيين المجتمع كمثال من الشكل »)١(‏ 
وطن متماسك معا بالإيمان المسيحي. هكذاء في ثلاثينيات القرن التاسع 
عشر» كان بإمكان قاض في المحكمة العليا أن يجادل أنه بينما منع التعديل 
الأول تفريت الشكرطة القدرالية باي كنسة: :كل الكتافين كات س 
(وبروتستانتية في الواقع)؛ فإن الشخص يمكن أن يلجأ إلى مبادئ المسيحية 
في تأويل القانون. 

بالنسبة إلى القاضي جوزيف ستوري» كان هدف التعديل الأول هو 
«استبعاد كل ما يثير المنافسة بين الطوائف المسيحية»» لكن على الرغم من 
ذلك فإن «المسيحية يجب أن تتلقى کا من الدولة». كانت المسيحية 
أستاستة للدولة. لأن الاعتقاد ب«دولة ثواب وعقاب مستقبلية» لا يمكن 
«التخلى عنه لإدارة العدالة». أكثر من ذلك فإنه «من المستحيل لأولئك 
الذيق يومدوق يحقيقة السشيحية» بوضنها وخا إلهياء أن يشكرا أن حا 
واجباً خاصاً على الحكومة لتبنيها والتشجيع عليها بين المواطنين)”"" . 


بقيت صدارة المسيحية كذلك لاحمقا فى القرن التاسع عشر. فی وقت 
Andrew Koppelman, “Rawls and Habermas,” p. 36 (private communication). (1۷)‏ 
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متأخر من عام ه21 اعترفت سبع وثلاثون ولاية من الا نتن والأربعين 
بسلطة الإله في ديباجة أو نص دساتيرها. في عام 21897 صدر حكم 
بالإجماع من المحكمة العليا أعلن أنه إذا أراد شخص ما وصف «الحياة 
الأمريكية كما تعبّر عنها قوانينها وصفقاتها وأعرافها ومجتّمعهاء سنجد أن 
هناك اعترافا واضحا فى كل مكان بالحقيقة نفسها. .. إن هذه دولة 


^ 


م 


في الجزء الأخير من القرن التاسع عشرء بدأت المقاومة ضدّ هذا 
المفهوم» لكن «رابطة الإصلاح الوطني» تأسست في عام ۱۸١۳‏ من أجل 
الهدف الاتي : 

«يجب أن يكون هدف هذا المجتمع هو الحفاظ على السمات المسيحية 
القائمة في الحكومة الأمريكية. . . لضمان أن أي تعديل لدستور الولايات 
المتحدة سيعلن ولاء الأمة للمسيح وقبوله بالقوانين الأخلاقية للدين 
المسيحي» وسيشير إلى أن هذه أمة مسيحية» ويضع كل القوانين المسيحية 
والمؤسسات ومعاملات حكومتنا على قاعدة قانونية غير قابلة للإنكار فى 
القانون الأساس للدولة». ۰ 

بعل عام » كانت المعركة بين داعمي هذه الرؤية الضيقة من جهة» 
وأولئك الذين أرادوا انفتاحاً حقيقياً على كل الأديان وعلى اللادينية أيضاًء 
وهؤلاء لم يتضمنوا اليهود فقط بل الكاثوليك أيضاً الذين رأوا (بشكل محق) 
أن «مسيحية» «رابطة الإصلاح الوطني» تستبعدهم. في هذه المعركة» ظهرت 
كلمة «علماني» للمرة الأولى في المشهد الأمريكي كمصطلح أساس» وبشكل 
كبير في فهمهم الجدلي للاديني أو معاداة الديني"؟''. 

يمكن قول شيء حول العلاقة بين هذه الديناميات الثلاث قبل أن نخطوّ 


Church of the Holy Trinity v. United States 143 US 457 at 471. (1۸) 
: انظر:‎ )۱۹( 

Christian Smith, The Secular Revolution (Berkeley, CA: University of California Press 2003). 
: انظر أيضاً‎ 


Tisa Wenger, “Rewriting the First Amendment: Competing American Secularisms, 1850- 
1900,” in: Linell Lady and Elizabeth Shakman Hurd, eds., Public Religion, Secularism, and De- 
mocracy (London: Routledge, 2010). 


خارج الغرت؛ كلذ التقاطعين (© و(؟) يمك أن يكوت معادياً جداً 
للديمقراطية» لأن كليهما يخاطر بدفع أولئك الذين لا يحملون الأيديولوجية 
الرسمية إلى مكانة من الدرجة الثانية» وأكثر من ذلك» فإن المعركة للحفاظ 
على هذه الأيديولوجيا وتعزيزها قد تتطلب قمعاً بأشكال مختلفة وإلى حدّ 
يؤدي إلى الاستبداد. على الجانب الآخرء (۳) لا يمكن التخلي عنها لخلق 
المساواة التي تتطلبها الديمقراطية أو تعزيزها. 


° 


ومع ذلك» فلنتحرك خارج الغرب» ونراقب الدروس التي يمكن أن 
نستقيها من هذا. 

لقد ذكرت سابقاً حالات من الشكل :)١(‏ إيران والحركات الإسلامية» 
إضافة إلى بلدان إسلامية تعمل فيها هذا الحركات ‏ مثل مصر حتى وقت 
قريب - التي تطبق عناصرٌ من برنامجها للتخفيف من حذة معارضتها. من 
الواضح أن حالات الشكل (7) ليست صعبة الإيجاد: الأنظمة الشيوعية 
بشكل عام» إضافة إلى تركيا الكمالية. نستطيع أن نرى الطيف الكامل من 
الدوافع في هذه الحالات التي ذكرتها. لنأخذ حالة تركيا: رأى أتاتورك 
العلماء بوضوح كسلطة منافسة» ورأى الخلافة» مؤسسة الأمة الإسلامية 
الدولية» كعائق لهدف حشده الوطنى للأتراك» واعتقد أن الدين كان عماد 
التراجع والطرق غير العلمية التي يجب على التنمية أن تنخيها جانباً. 


فى الوقت نفسه؛ التبعات السلبية للشكل (۲) على الديمقراطية واضحة 
جداً في الحالة التركية. لم تأت الديمقراطية لتركيا إلا عبر تعزيز أو تفكيك 
السلطة الكمالية» وتحديداً قدرة الجيش على التدخل وحيازة السلطة باسم 
«علنلكانة1» [اللائكية بالتركية]. 


ولكننا رأينا كذلك نوعاً آخر من القمع الديني: طحن الدين الشعبي» 
ب«السحر» أو «الخرافة» في حالات عديدة تم من خلالها تبني الشكل :)١(‏ 
«هدم» المعابد تحت إشراف القوميين في الصين» والتي تفاقمت تحت حكم 
الشيوعيين» خصوصا أثناء «الثورة الثقافية»» إضافة إلى عمليّات مشابهة 
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وقعت في مجتمعات شيوعية أخرى. يمكن للشخص أن يناقش أن هذا النوع 
من القمع وقع تحت تأثير النموذج الغربي» حيث كان بناء الدولة والتنمية 
يتقدمان مع صحوة «نزع السحر عن العالم» وهو أمر بدأ من الإصلاح الديني 
المسيحي وتم توارثه منه. في ضوء هذا النموذج؛ إن هذا النوع من التطهير 
يفك أن نر جو هزيا لل١تنمية»‏ . 


هناك دروس (سلبية) مثيرة للاهتمام يمكن أخذها من هذه التجربة» 
دروس حول ما يجب تجتبه إن أراد الشخص بناء مجتمع ديمقراطي » أو حتى 
مجتمع بأقل قدر من الاستياء الشعبي . أخذت جمهورية الصين الشعبية هذه 
الدروس بعد الثورة الثقافية» يمكن قمع الأديان وممارساتها بشكل وحشي 
(انظر «فالون تت ».)۴n Gon8(‏ ولكن فقط إن هددت السلطةء فيمكن 
حينها وصمها بأنها ما قبل حداثية وغير علمية» كر E‏ 
ليس الدافع الحقيقي للإدانة . 


ولكن يمكن أخذ دروس مثيرة للاهتمام من الحالات التي لم يتم فيها 
اتباع برنامج النموذج الغربي» أو التي لم ينجح بها. الهند هي حالة مثيرة 
للاهتمام؛ إذ تتشارك نخب عديدة من التي عملت على الاستقلال هذا الحس 
من إمكانية التطبيق العالمية للنموذج الغربي» على الرغم من أن هذا كان 
معززاً برغبة لتجنب القمع المفرط. ربما جسّد نهرو هذا الخليط: من ناحية» 
من المحتمل أنه يشترك فى رؤية أن الديمقراطية والتنمية لا يمكن نجاحهما 
تماما من دون تزع السحر عن العالم» والآنتشار العالمي لضوابط مخددة 
والانعتاق» خاصة فيما يتعلق باختلافات الطبقة» رآها بشكل محقّ مصدراً 
لعدم المساواة والقمع؛ ومن ناحية أخرى» فقد أدار ظهره بوقت مبكر لحل 
من النوع البلشفي ووضع ثقته بالعملية الديمقراطية والإقناع. 


ولكن عندما ينظر الشخص إلى الوضع اليوم؛ يبدو جلياً أن نزع السحر 
عن العالم لم يحصل بشكلٍ مجدٍ لعامة السكان الهنود» وأن الضوابط 
الشخصية للمسار الغربي تم تبنيها من قبل النخب» ولكن ليس من قبل غالبية 
السكان» وأن الانعتاق فيما يتعلق بالطبقة (بمعنى جاتي [1[38]) لم يحصل 
أساساً . على النقيضء. فإن «جاتى» بشكلها كتحالفات كبرى (أو «طبقات 
وحشية»)؛ أصبحت الموقع المركزي للحشد السياسي في الديمقراطية الهندية. 
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ومع هذا: (أ) مجتمع منعکس» كان قد حاول أن يقوم بأعباء بعض 
أسوأ التفاوتات وعدم المساواة في المجتمع الهندي» مثل تلك المتعلقة 
بالنبذ» أصبح موجوداً. وهذا المجتمع يبقى ديمقراطياً بطريقة مجدية جداء 
شيء جديد أصبح موجوداً ويتطلب التفكير. بوضوح» ومهما كان التوجّه 
المعياري للشخصء فإننا لا نستطيع أن نعتقد أن المسار الغربي لأحرف 
ال«دي» »D(«‏ الثلاثة هو الطريق الوحيد للانعكاسية الاجتماعية و«التنمية»» إلا 
أننا نحتاج إلى تحديد هذا (والدليل يظهر أننا سيكون علينا إعادة تعريفه 
سريعاً لتجتب انهيار إيكولوجي [بيئي]). 


و(ب) كانت الهند قد أنجزت نسختها الخاصة من الشكل (۳)» وربما 
كان أقل اعتماداً على النماذج الغربية للفصل بين الكنيسة والدولة وأكثر اعتماداً 
على التقاليد الأصيلة الراسخة للتعددية الدينية. هذا على الرغم من حقيقة أنهم 
يستخدمون كلمة «العلمانية» الغربية لوصفها. نستطيع أن نلاحظ» كما ذكرت 
في القسم الأول»ء أن تجارب وتقاليد تاريخية محددة» مرتبطة بأشوكا وجلال 
الدين أكبرء كانت قد أدت دوراً جوهريا في تعزيز العلمانية الهندية» على 
الرغم من التهديدات التي تواجهها من قبل شوفينية هندوتفا وضدها””"©. 

ربما أضيف أن بعضنا في الغرب وجد العلمانية الهندية مصدراً لخواطر 
فة حول إغادة الشكير باتظمتنا الخاضة من العلمائبة/ اللانكة" , 


الأفكار التي أفترضها في (أ) و(ب) مفتوحة طبعاً للتحدي وهي تتطلب 
قدراً أكبر من البحث والتفكير. لكن التجربة الهندية لا يمكنها إلا أن تضعنا 
أمام هذه الأسئلة. 
ٍ فلأحاول أن أجمع ما تعلمناه (كما آمل) من محاولة البحث هذه الأكثر 
قرباً من المفهوم العلماني في مصادره المسيحية» إضافة إلى مسار تطوره في 
الغرب. أظن أننا نستطيع أن نرى أن: 


: انظر فصل راجيف بهارجافا (الفصل الثامن) في هذا الكتاب . انظر أيضاً‎ )٠١( 
Rajeev Bhargava, “Beyond Toleration: Civility and Principled Coexistence in Ashokan Edicts,” 
in: Alfred Stepan and Charles Taylor, eds., The Boundaries of Toleration (New York: Columbia 
University Press, 2014), pp. 172-203. 


(۲۱) انظرء على سبيل المثال: 


Jocelyn Maclure and Charles Taylor, Latcité et Liberté de Conscience (Montréal: 801691, 2010). 
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١‏ المفهوم كان قد طبّق على نحو بسيط في المجتمعات غير الغربية ما 
قبل الاستعمارية أو ما قبل الاتصال (اءةا«هءءإم)". لذلك فمن المضلل 
جداً القولء مثلاً» إن الصين الإمبريالية أو اليابان القديمة كانتا «علمانيتين»» 
الل أكين المعولي: 

۲ - الكلمة تظهر لاحقاً خارج الغرب في محاولات لإعادة خلق نسخة 
أصيلة من أنماط السلطة التشاورية الجوهرية للتنظيم الاجتماعي» وتحديداً 
الدولة المنعكسة. تصبح الكلمة أقل تضليلاً كلما اقترب الشخص بالمسار 
الغربى لأحرف ال«دي» «6) الثلاثة. كلما ابتعد الشخص عنها أصبحت أكثر 
تضليلاً . هذا يبدو أنه واضح في حالة الهند» حيث استطاعت الكلمة بالفعل 
البقاء حية» لكنها الآن تمثل مفهوماً ذا جذور أصلية جزئياً ويعزز نسخة من 
الشكل (”) قائمة على تقاليد غريبة جداً للغرب (ويمكن للغرب أن يتعلم 
منها) . 


(*) هي الفترة التي وجدت قبل اتصال السكان الأصليين لمجتمع ما بأي ثقافة خارجية 
(المراجع) . 


۴۹ 


0( 
الصوقٍ والدولة 


سليمان بشير ديان 


كان سعد بن أبى وقاص واحداً من الصحابة» وهذا يعنى فى 
الاصطلاح الإسلامي الأصحاب والأتباع الأوائل للنبي محمد» الذين كانوا 
أول من آمن برسالته واتبعوه عندما كان هذا يعنى الاضطهاد والنفى واحتمالية 
الل يلك معد اللي :قبل كان السخصن الات عش :الذي امدق 
الإيمان الجديد» عندما كان عمره سبعة عشر غاماً - مكانة خاصة بين أولئك 
الذين كتبوا الأسطورة الذهبية لأيام الإسلام الأولى. بحسب روايات العصور 
الأولى تلك؛ فإن سعداً رفض ابتزاز والدته المعنوي له عندما هدّدته بقتل 
نفسها جوعاً ما لم يتبرأ من إيمانه الجديد ويرجع إلى دين آبائه وأجداده؛ 
كما قيل أيضا إنه قاتل بشدة عصابة هاجمت مجموعة صغيرة من المسلمين 
في الوقت الذي اضطهد به الدين الوليد في مكة» موطن النبي محمد» ليصبح 
المسلم الأول الذي أراق دما دفاعا عن نفسه وعن نظرائه من المؤمنين. 
لاحقاًء خلال الحروب بين المسلمين الذين يعيشون فى المدينة وأهل مكة؛ 
كان سعد هو الرامي الممتاز الذي احتفي به بطلاً عندما كان من بين 
المدافعين الأواخر عن النبى أثناء معركة خسرها المسلمون وأصيب بها النبي 
ميحمك دة نحش لن لوعلة أله قة شات قاف سعد كتموذج متالي فى عون 
المسلمين لما يعنيه «القتال فى سبيل الله بالأموال والأنفس»؛ خاصة 
الصوفيين منهم» عندما أصبح في نهاية حياته رمز التوجه الواضح الذي يقف 
أمام الدولة وجها لوجه. وخلال الفتنة والحروب الطاحنة التي شقت 


٤١ 


المجتمع المسلم»ء بدءاً من السنوات الأخيرة من حكم الخليفة الثالث عثمان 
(ت55م) إلى أن بلغت ذروتها في المعارك بين عليء الخليفة الرابع» 
ومعاوية الذي تمرد عليه (بدءاً من عام 57 وحتى وفاة علي عام ام( 
انسحب سعد بن أبي وقاص» ببساطة» من المجال العام» رافضا الانحياز 
وتأييد أحد الطرفين في مسألة الخلافة السياسية ‏ الدينية. وعندما تم الضغط 
عليه ليفعل ذلك؛ نقل عنه أنه قال لن أشارك في القتال حتى تأتوني بسيف له 
عينان ولسان يقول هذا مؤمن وهذا كافر. يستدعى هذا الموقف ملاحظتين 
اثنتين» الأولى وثيقة الصلة بما يسمى الدولة الإسلاقيةة. والعائية ية ينا 
يمكن تسميته بالنزعة الصوفية للانسحاب. 


% # فك 


من الإنصاف القول إن سعداً لم يشعر داخلياً بأنه مجبر على التصرف أو 
الحديث بطريقة أو بأخرى حول القضية. ومن الإنصاف إذاً أن نستوحي من 
موقفه خلاصة أنه إن كان من الممكن تعليق حكمه في تلك القضية (على 
الرغم من أن ذلك» بالطبع» لم يكن يعني أنه غير مهتم أو قد يكون كذلك)؛ 
فلأنه لم يشعر أن إيمانه الإسلامي نفسه مرتبط بالموضوع. عندما يناقش 
العالم الأزهري علي عبد الرازق (۱۸۸۸ -1957م) القضية الحرجة حول ما 
إذا كان الاعتراف بخليفة والإعلان عنه قد كان دائماً (وبالتالى ما زال) واجبا 
دينياً» فهو يذكر أنه على العكس من الاعتقاد القائم اكور عن مدل 
المثال» من قبل ابن خلدون (۱۳۳۲ - »)١105‏ فإن الجواب هو: لا . 
أحد الأدلة على ذلك» بحسب عبد الرازق» هو حقيقة أن صحابة نبى 
الإسلام رفضواء في حوادث محدّدة» اعتبار أن عليهم بيعة خليفة قائم؛ 
وفؤقف سغد ين أبى ؤقاصن مما أحد الآذلة. على ذلك: وليس فقط لأن 
الطرو ف كانك ضري اف حول قضية من يجب أن يكون خليفة. 

ما الذي يكشفه هذا الموقف حول الطبيعة الإسلامية للدولة التي نشأت 
كخلافة بعد عام 577م؟ إحدى الخلاصات التي يمكن استنتاجها من كتاب 


:رظنا)١(‎ 
Ali Abdel Razik, Islam and the Foundations of Political Power, edited by Abdou Filali-Ansary; 
translated by Maryam Loutfi (Edinburgh: Edinburgh University Press, 2012). 


۲ 


علي عبد الرازق الإسلام وأصول الحكم هي أنه لم يكن هناك فليا دولة 
يمكن تسميتها «إسلامية». لا يمكن التقليل من أهمية الكتاب. يقول مترجم 
الكتاب إلى الفرنسية ومحرره بالإنكليزية عبده الفيلالي الأنصاري» بشكل 
محق: إنه على الرغم من حجمه المتواضعء» إلا أنه يمثل «حدثاً فكرياً أو 
أدبياً استنتاتياً» لأنه «كان متعطفاً تاريخا فعلياء ترك تاثيراً تكوينياً طويل الأمد 
في تطور المجتمعات المسلمة خلال القرن العشرين»”"'. 

السؤال الذي يطرحه الكتاب بسيط: هل هناك ما يُسمّى دولة إسلامية؟ 
الإجابة عن هذا السؤال هى تعليق على الملاحظة المهمة الآتية التى يطرحها 
وروا يق كتاف ` 1 

«يثبت تاريخ العالم المسلم كله أن السلطة كانت علمانية بالفعل ولم 
تكن موضع تقديس البتة. والحال أن إعادة الأسلمة في القرن العشرين هي 
التي طرحت للنقاش الموازنة بين سياسة ودين» في مقابل إعادة قراءة 
للإسلام (إسلامية أصولية جديدة) تظهر كعودة إلى الأصول»ء ولكنها في 
الواقع أدلجة للديني. وعندما يلح الإسلاميون. وكذلك الأصوليون» على 
ضرورة العودة إلى زمن النبي»ء فهم أول من قال بأن ما من تشكيل سياسي 
قام في العالم المسلم يوافق دولة إسلامية حقيقية»”". 

تأكيد كهذا يجد صدى في كتاب عبد الله أحمد النعيم الإسلام وعلمانية 
الدولةء عندما يقول الكاتب إن «حقيقة أن الدولة سياسية وليست مؤسسة 
دينية هي التجربة التاريخية والواقع الراهن للمجتمعات الإسلامية»“ . بالنسبة 
إليه» كذلك» فإن فكرة أن «الدولة العلمانية إلزام غربي» هي نتيجة بروباغندا 
التنظيمات الإسلامية» المتأثرة بشكل عام بأبي الأعلى المودودي  ١90”(‏ 
۹ / أو سيد قطب 2»)١955-1905(‏ وليست مبنية على «التاريخ الفعلي 
للمجتمعات الإسلامية» . 


Ibid., p. xi. (۲) 
Olivier Roy, La Laicité face û I'islam (Paris: Stock, 2013), pp. 107-108. إفرة‎ 
[النص العربي مقتبس من الترجمة العربية: أوليفيه روا» الإسلام والعلمانيةء ترجمة صالح‎ 
.]١ * الأشمر (بيروت: دار الساقى» )ل ص۷‎ 
Abdullahi Ahmed An-Na‘im, Islam and the Secular State: Negotiating the Future of (4) 
Sharia (Cambridge, MA: Harvard University Press, 2010), p. 1. 
. ٤٥ص المصدر نقسه»‎ (0) 


<۳ 


إذا كنا نسمّي «الدولة الإسلامية الحقة»: «الخلافة»» فإن السؤال الأول 
الذي سيطرح سيكون: «ما هو الدليل القرآني على دولة كهذه؟» والجواب هو 
أنه لا يوجد دليل كهذا ذ فى القرآن» e‏ ل أو الدولة 
حت بأقل الأوصاف لآنيات عملها؛ فتقتبس آيات نادرة ومقتطعة من القرآن 
هنا وهناك لدعم فكرة أن الخلافة ولو لم تذكر صراحة تم على الأقل التلميح 
إليها. حُمّلت الآية 54 من سورة النساءء تحديداًء معاني لجعلها تقول إن 
هناك سلسلة مستمرة من السلطة من الله إلى e‏ وصريح الآية هو: 
واا لين امنا ايوا أله يعوا ليسول ا آلا 5 کن رخ في سيو فردوة 
ل : والرسول إن 0 ُؤْمِنُونَ يالله ألو الجر ذلك حير كع اوي . 


تفسيراً لهذه الآية» وضع أحد أكثر مترجمي القرآن إلى الإنكليزية ثقةء 
عبد الله يوسف عليء الهامشَ الآتي: العبارة العربية «أولي الأمر»» كما 
يقول» تعني: «أولئك المناطة بهم السلطة أو المسؤولية أو القرار أو تسوية 
الشؤون» والسلطة النهائية هي بيد الله تعالى» ويستمد أنبياء الله سلطتهم منه. 
وبما أن الإسلام لا يفصل بشكل بين الشؤون المقدسة والعلمانية» فهو يتوقع 
أن تكون الحكومات مفعمة بالاستقامة والصلاح» وبشكل مماثل فهو يتوقع 
من المسلمين أن يحترموا سلطة هذه الحكومات لأنه من دونها لا يمكن أن 
يكون هناك نظام أو انضباط" . 


إن التشديد على أن الرسول محمداً هو من أسس بنفسه النموذج المثالي 
للدولة الإسلامية تفسّره الحقيقة التاريخية القائلة: إن هجرة المسلمين الأوائل 
من مكة إلى المدينة التي وجدوا فيها ملجأ لهم - حيث اعتنقت القبائل العربية 
المحلية الإسلام - أوجدت وضعا جديدا لمجتمع مسلم بحاجة إلى تنظيم . 
كانت استجابة النبي لذلك بدعوة المهاجرين ومستضيفيهم الأنصار لتأسيس 
علاقة أخوة قوية بينهم ليحل مجتمع جديد يسمى أمة ويخضع لقواعد جديدة 
مكان التنظيم والقانون القبلي التقليدي. ولأسباب عملية (مثلاً» كان هناك 
قبائل يهودية آیضاً تعيش في المدينة) كانت التعددية وح الديني 
حاضرين بداية. هل كان ذلك المجتمع المبتكر في المدينة ذا الذي أنشئ 


The Meaning of the Holy Qur'an, translated by Abdullah Yusuf Ali (Beltsville, MD: )5( 
Amana, 2001). 


٤ 


من تدمير (أو محاولات تدمير) القانون القبلي التقليدي» والمؤسّس على 
السلطة الدينية للنبي وممارسته للشورى مع أصحابه المقربين من المهاجرين 
والأنصار ‏ يشكل النموذج المثالي الذي سيكون على أي دولة تالية أن تتأسى 
به خشية أن تصبح منحرفة؟ مجدداً. إذا بحث الشخص عن شيء ماء مثل 
أمر قرآني يتعلق بالمبادئ التي يجب على دولة كهذه أن تتأسس عليها» سيجد 
هاتيق الأ الم غالا عفان شري الآ 1194 من سورة 
آل عمران: هيما مق بن آله لمت لم ولو كت كفا عي القلب لأسا ين 
ولك اغف عَم وَاسْتَمْيرَ لح وََورْهُمْ في الأ يدا عت تول عَلَ ا إِنَّ له 
يحب الْمتَوَكينَ4 والآية ۳۸ من سورة الشورى الآية الثانية تحديداً أعطت اسم 
السورة التي وردت فيهاء والله تعالى يقول فيها: ظوَالدِينَ أسْتَجَاوا ريم اقام 
ألصَلة رهم شورى يِنبّمّ4. لتأويل الآية على أنها (أيضاً) مبدأ للحكم»ء يعلق 
يوسف علي مجددا على هذه الاية (بطريقة الإسلام السياسي نفسها) 
باستحضار أهمية الشورى فى حياة النبى الخاصة والعامة» مسظرا الخلاصة 
يأة «الجكرمات الكسيلية SOE E‏ ايك كابلة a‏ 
الأحوال ‏ لتطبيق هذا المبدأ في ون الل 


أصبحت العودة إلى الأمة الأولى التي تعيش تحت إرشاد النبي في 
المدينة» في المخيال الإسلاميء نوعاً من الدولة المثالية الأفلاطونية لتتم 
محاكاتها بقدر المستطاع في عالمنا ذي الاختراع والفساد. اعتبر أفلاطون أن 
الجمهورية المثالية يوتوبيا لا يمكن إيجادها في عالم من الحسن والقبح» 
مدينة للفيلسوف ليعيش فيها بحسب قوانينها. من المقبول للفيلسوف أن 
يتحدّث عن مدينة مثالية كيوتوبياء ولكن إذا كنا نتحدث عن النبي وإذا كنا 
مراعين أن أحد آهنم تجوانب رسال الديئية هو تأسيس دولة فاعلة :وقويةء: فإن 
السؤال الذي سيّسأل: لماذا لا توجد هناك آلية مؤسساتية للمدة؟ 


هناك اختلاف جوهري بين الشيعة والسنة يجب تأكيده هنا؛ إذ تعتبر 
فلسفة الشيعة السياسية أن هذه الآلية تمت الإشارة إليها بوضوح بنوع من 
«الوصية»» ولكن» لأن البشر يبقون بشراًء فإن القانون القبلى أخذ انتقامه بعد 
عام 277 وتم أخذ السلطة من قبل أولئك الذين أوجدوا هذا الانحراف عن 


fo 


استمرار النموذج المثالي. يعتبر السّنة أنه حتى موت علي» كان الخلفاء 
الأربعة الأوائل قد ساروا بشكل صحيح في الطريق الذي أسسه نبي 
الإسلام. 


إن الذي حصل بعد موت محمد معروف جيداً؛ حيث أقر أبو بكر بناء 
على حديث النبي مبدأ أنّ قيادة المجتمع المشكل حديثاً يجب أن تبقى في 
قبيلة قريش التي ينتمي إليها النبي محمد وكثيرون من صحبه الأوائل. بعد 
ذلك» تم اختيار أبو بكر نفسه قائداً بعد بيعة الصحابة (أنصاراً ومهاجرين). 
ومعه» أصبحت كلمة خليفة تعنى «خَلّف) (أي خَلّف «للنبى»): وأصبحت 
الفلسفة السياسية متمحورة حول قضية من يجب أن يكون الخليفة. 


هذا ایو كر جروا اول العاميق الأوليق اللدية كان ريما حا وقي 
حروب تعرف باسم «حروب الردة»: لأنه قاتل القبائل التي تمرّدت على سلطة 
الدولة بعد موت النبى. كانت إحدى سلاسل هذه الحروب ضدٌ مذّعى النبوة 
الذين أرادوا «الحلول» مكان محمد فى رسالته:. بينما كان هناك سلسلة أخرى 
ضد القبائل التي رفضت دفع الضرائب [الزكاة] للدولة» مجادلة بأنها كانت 
تدفعها لنبي الإسلام وليس لوارثيه الذين ليسوا أصحاب رسالة نبوية. هذا 
الشكل الثاني من التمرد كان تهديداً أكثر جدية للدولة؛ لأن القبائل المتمردة 
كان لديها وجهة نظرء كما تمت الإشارة إلى ذلك من اثنين من أبرز صحابة 
النبي» وسيصبحان أنفسهما خليفتين في المستقبل: عمر الخليفة الثاني» وعلي 
الخليفة الرابع» لكنّ أبا بكر تمسك بالرأي الذي ساد في النهاية» وأكد بقوة 
بحسب التقاليد الإسلامية» بقوله إن دفع الزكاة (وهنا تأتي بمعنى «الضريبة))» 
لا يمكن فصلها عن إقامة الصلاة» مضيفاً: «والله لو منعوني عَقالاً [عقالَ 
جمل] كانوا يؤدونه إلى رسول الله ا لقاتلتهم على منعه) . 


التهديد والنقاش وقرار أبى بكر الأخير بقتال القبائل المتمردة وإبقائها 
تحت الحكم أمور مهمة لقضية الدولة الإسلامية. كان التمرد يهدف إنهاء 
الدولة الإسلامية الناشئة» لأن مؤسس الدين لم يعد موجوداً ليضمن تماما 
طبيعتها الإسلامية. والحقيقة أن صحابة النبي المتعلمين والبارزين كانوا 
متحيرين حول قضية الضرائب (بالطبع لأن الضريبة هي أساس الدولة نفسها 
وضمان استمرارها) تبدو أنها تعني أن احتمالية إنهاء المفهوم الأوضح للدولة 


٤٦ 


الإسلامية كانت متخيلة بالنسبة إليهم. أعاد أبو بكر بربط الزكاة بالصلاة 
تأكيد الأهمية الدينية لدفع الضرائب للدولة» وبالتالي حفظها. انتصر رأيهء 
لكن السؤال الذي ظهر كان حقيقياً ويمكن صياغته بشكل عام كالآتي: «ما 
الذي يجعل الدولة إسلامية؟». 

فا الک ران موا دتو م ريق ا كناد 
الخلفاء الأربعة الأوائل» أبي بكر وعمر وعثمان وعلي» باعتبارهم راشدين» 
لكن قيل إن هذا الرشاد السماوي قد انتهى معهم ثم تبعه المُلْكُ. فهل 
الطبيعة الإسلامية للدولة مشروط بتأثير العلماء المسلمين فى شؤون الدولة 
خاصة في قضاياها التشريعية والقضائية؟ من المهم التذكر هنا أنه لا يوجد 
شريعة واحدة» وأنه حتى تحت حكم الخلفاء الراشدين» كان هناك تعددية 
في القضايا السياسية والقضائية. هل يعني هذا أن الدولة كانت علمانية كأمر 
واقع؟ 

يتم ذكر هذا الرأي أحياناً من المسلمين التقدميين الذين يريدون الإصرار 
على حقيقة أن الإسلام كان علمانياً حتى قبل أن تصبح العلمانية سمة محدّدة 
للحداثة» لكن هذا مثل تأويل «دع ما لقيصر لقيصر' كإعلان عن فصل 
الكنيسة عن الدولة. الحقيقة هي أن قضية إسلامي أو علماني لا يمكن 
طرحها ولا معنى لها. في الواقع» قدا اطي الأ مول او نما ن 
قراءة التاريخ المبكر للإسلام أو أي دين» فإننا نسقط بأثر رجعي أسئلتنا 
وانشغالاتنا على الفترة والقضايا ونقاشاتها. 

لم يكن من الممكن طرح السؤال بتلك المصطلحات» حتى اللحظة التي 
اختفت فيها الخلافة بشكل فعلى» وأجبرت النخبة فى المجتمعات المسلمة 
على مواجهة القضية السياسية للمؤسسات التي كان عليهم إنشاؤها. حصل 
هذا في عام ۱۹۲۳ - ١975‏ عندما أنهى مصطفى كمال أتاتورك ما تبقى من 
الخلافة العثمانية. 

ذم يم فت 

كان للطريقة التي انسحب بها سعد بن أبي وقاص من الميدان العام 
حيث كان وجوده قد يعنى الإجابة عن السؤال الصعب حول من يجب أن 
يكون الخليفة - إرث غني. وقد تبناها عدد من الفلاسفة والصوفيين ونظروا 


۷ 


لها؛ وكان أبو نصر الفارابي (47/5 - )40٠0‏ - الذي يمكن اده اوسن 
التراث الإسلامي للفلسفة السياسية المتجذرة في تعليمات أفلاطون)! ‏ أحد 
هؤلاء» وتبعه فى ذلك فيلسوف مثل ابن باجه »)١١78- ٠١885(‏ الذي اعتبر 
أن ادرت الي الذق يكن أخذه من قليف أفلاطون هو أن :«المديية 
الفاضلة» يوتوبيا مستحيلة» ولذلك فقد رفض مجرد فكرة تدخل «محب 
الحكمة) “(Lover of Wisdom)‏ في شؤون الدولة. 

حدد الفارابى ‏ الذي اعتبر السياسة امتداداً للكوزمولوجيا وللامدينة 
الفاضلة» لقم اتعكاساً دنيوياً للنظام الكوني الفاضل ‏ الحاكمّ الفلسفي 
الحقيقي للدولة بأنه نبي أو إمام مشرّع. إنسان كامل كهذاء كالشخص الذي 
أنزلت عليه المعرفة النشطة» هو القادر على قيادة الناس نحو السعادة. هناك 
اثنتا عشرة ميزة تحدّده”*' بحسب ما يوضح الفارابي» وبينما سيملك من 
يخلفه ميزات أقل وأقل منهاء فإن قانون الصيرورة والانحدار الحتمي أمر لا 
مفر منه. على الأقلء فإن القدرة على استخلاص قوانين جديدة بالقياس على 
تلك التي أسسها الإمام الأول يجب أن تبقى موجودة قدر المستطاع في 
القادة الوارثين. 

ما تجب ملاحظته هنا هو أن بحث الفارابي في المدينة الفاضلة لا يهتم 
كثيراً بالتاريخ بشكل عام» وتحديداً تاريخ «المدينة الفاضلة» التي أنشأها نبي 
الإسلام و«استمر بها» خلفاؤه. بحثه هو تفكير عام في «المثالية التي تميز 
الحكومة الأفضل» بوصفِها «أنشئت من العدم. . . من قبل شرع وو 
لسر كاسن أو نبي موحى إليه» أد كل أزلنك با في سحن 
واحد”'''. بالتالي «فلا يهم إن كان هذا الشخص يستحضر المشرعين 


Steven Harvey, “The Place of the Philosopher in the City According to Ibn Bajjah,” (A) 
in: Charles E. Butterworth, ed., The Political Aspects of Islamic Philosophy: Essays in Honor of 
Muhsin S. Mahdi (Cambridge, MA: Harvard University Press, 1992), pp. 199-200. 
“أي‎ 10۷e” يعني محب الحكمة؛ ”5110“ تعني‎ (Philosophos) أي الفيلسوف فهذا المصطلح‎ (3) 
“آي الحكمة ا‎ “wisdom” يحب أو محبة وكلمة ”805م50 تعني‎ 

: هذه الميزات تتفاوت ما بين السلامة الجسدية للقرار الصحيح أو العزيمة» وهي معددة في‎ )9( 
Abu Nasr al-Farãbî, On the Perfect State, translated by Richard Walzer (Chicago, IL: Great 
Books of the Islamic World, 1998), pp. 247-249. 

Makram Abbès, Islam et politique û Pûge classique (Paris: Presses Universitaires de (1°) 
France, 2009), p. 202. 


۸ 


اليونانيين (مثل سولون وبريكليس) أو حكومة نبي الإسلام. وبهذا الصددء 
يجعل التشابة في المهمات بين المشرع والنبي والفيلسوف التفاصيل التاريخية 
غير ضرورية ولا أهمية لها)"""'. 

قد لا توجد المدينة المثالية في هذا العالم» ولكن» لتعيش حياة فلسفية 
يعني أن تعيش مواطناً بجمهورية كهذه وبحسب قوانينها. ومن الممكن أن 
تعنى الحوكمة النهائية من أجل المدينة الفاضلة أن تعيش جوهريا تعليما ذاتيا 
وتعليماً للآخرين من أجل تحقيق الإنجاز الشخصي المحدد بالمواطنة في 
الد ااه ك اين يانه رو لمن اة : ۰ 


«وكأن السعداء إن أمكن وجودهم في هذه المدن» وإنما تكون لهم 
سعادة المفرد» وصواب التدبير إنما يكون تدبير المفرد» وسواء كان المفرد 
واحداً أو أكثر من واحدء ما لم يجتمع على رأيهم أمة أو مدينة. وهؤلاء هم 
الذين يعنيهم الصوفية بقولهم «الغرباء»» لأنهم وإن كانوا في أوطانهم وبين 
أترابهم وجيرانهم غرباء في آرائهم» قد سافروا بأفكارهم إلى مراتب أخر هي 
لهم كالأوطان» إلى سائر ما يقولونه»"'. 


تقع فكرة أن الفيلسوف/ الصوفي يعيش ا في هذا العالم أو كما 
يصفها ابن باجه اا كاعشبة) أنه في مركز الرواية الفلسفية حي بن 
يقظان» التي ألفها فيلسوف أخمن هه الأندلس : 0 
۱1۸۵م( . الرواية هى قصة ولد حي بن يقظان» الذي ربته ظبية» 
واستطاع بنفسه أن ER SS‏ والجعردة الجوهرية التى تحدد 
الحضارة الإنسانية» وأصبح فوق كل شيء مدركاً لله على أنه المحدث» 
الذي لم يُحدّث» لكل شىء . يمكن اعتبار (حی بن يقظان» ترنيمة لقوة 
المنطق الإنسانى» كما يمكن قراءتها على أنها احتفاء بالانسحاب من الحياة 
العامة: بعد تجربته بالعيش ضمن مجتمع وفشله في مشاركة الناس بالحقائق 


(١١)المصدر‏ نفسه. 
(؟١) Ibn Bãjjah, “Tadbîru’l]-Mutawahhid,” [Rule of the Solitary], translated by D. M.‏ 
Dunlop, Journal of the Royal Asiatic Society of Great Britain and Ireland, no. 1 (April 1945), pp.‏ 
<http://www.jstor.org/stable/25222001>.‏ ,61-81 
[النص العربي مقتبس من : أبو بكر محمد بن يحيى بن الصائغ بن باجهء تدبير المتوحد (تونس : 
سراس للنشرء »)۱۹۹٤‏ ص۱۳]. 


۹۹ 


الجلية التي حصل عليها وعاشها في عزلته؛ يختار حي العودة إلى 
لااب عك ا اام د ول إلى إذراك انين اليسشتحيل أن 
يعيش ببساطة مع الناس» ويتبع معاني أسلافه الحرفية للدين «المحمية» من 
الدولة» والممثّلة في الرواية بشخصية سلامان. يقول ابن طفيل: 0 
[حي] على القطع أن مخاطبتهم بطريق المكاشفة لا تمكن» وأن تكليفهم من 
العمل فوق هذا القدر لا يتفق» وأن حظ أكثر الجمهور من الانتفاع بالشريعة 
إنما هو في حياتهم الدنيا ليستقيم له معاشه» ولا يتعدى عليه سواه فيما 
اختص هو به» وأنه لا يفوز منهم بالسعادة الأخروية إلا الشاذ النادر» وهو 
من أراد حرث الآخرة وسعى لها سعيها وهو مؤمن»"'. يمكن للشخص 
هنا أن يستحضر كلمات تشارلز تايلور عند حديثه عن «أولئك الذين سخروا 
أنفسهم بالكامل للصور «الأعلى» ‏ ويمكن النظر إليهم بوصفهم يمثلون اللوم 
الدائم لأولعك الباقين ذ في الصور البدائية - متوسلين إلى السلطات لتزدهر 
الانساز 2a‏ 


تقليد تقدير الانسحاب بالطريقة التي قام بها سعد بن أبي وقاص كرد 
فعل على حالة الشؤون العامة تم استحضارها كثيراً من فلاسفة حديثين. 
اعتبر محمد إقبال أن واحداً من الأسباب المبكرة لحالة التحجر التى وجد 
فيها الفكر الديني للإسلام نفسه بعد القرن الثالث عشر هو حقيقة أن أفضل 
العقول المسلمة انسحبت من حالة الوهن التى انتابت الشؤون العامة 
اترو مار ا خاب قن تور مبواقلاطوي يقدر الا الاح 
)lativaاContemp )Vita‏ قبل كل ا يقول إقبال إن «الروح الغيبية الكلية في 
الصوفية المتأخرة حجبت رؤية الناس عن مفهوم مهم جداً في الإسلام كأدب 
ا وبتقديمه إمكانية التفكير المتحرر بجانبه التأملي؛ فقد جذب 
وأخيراً امتص أفضل العقول في الإسلام. ولذلك» فقد تركت الدولة المسلمة 
بشكل عام بأيدي متوسطي القدرة فكرياًء والأغلبية غير المفكرة في الإسلام» 


Abu Bakr ibn Tufayl, Hayy ibn Yaqzan, translated by Lenn Evan Goodman (Los (11) 
Angeles: Gee Tee Bee, 1996), p. 164. 


النص العربي مقتبس من : أبو بكر محمد بن عبد الملك بن طفيل» حي بن يقظان (القاهرة: 
مؤسسة هنداوي للتعليم والثقافة» °1( ص .٥‏ 
Charles Taylor, A Secular Age (Cambridge, MA: Harvard University Press, 2007). 04)‏ 


بلا شخصيات ذات معايير عليا لتقودهم» ووجدوا الأمن فقط بالاتباع 
الأعنن لار 
 %‏ ينم فنا 

طرح سؤال الانسحاب من شؤون الدولة والمجال العام خلال المواجهة 
مع الكولونيالية؛ إذ كان على التعاليم الصوفية مواجهة واقع الإمبريالية 
الأوروبية. وجدت التعاليم الصوفية نفسهاء تقريباء في كل مكان في العالم 
المسلم بحكم الآمر الواقع› في موقع وسائل مقاومة الإمبريالية» ما قد يعني 
إما أن تخون في موق فقاوم a e a‏ الحرب الدينية 
(الجهاد)ء أو مقاومة سلبية وشكل من التوافق مع النظام الاستعماري» أو 
الحالتين معاً بحسب تغير الظروف. يمثل الإسلام في منطقة غرب أفريقياء 
المعروفة تاريخيا باسم «بلاد السودان»» حالة دراسة مثيرة للاهتمام. 

كان الإسلام سابقاً واقعاً قائماً في وادي نهر السنغالء بداية القرن 
الحادي عشرء في مملكة التكرور التي أصبحت لاحقا في الجزء الشمالي من 
السنغال اليوم وتُعرف باسم فوتا توروء عندما أصبح وارديابي أول ملك يُسلم 
ويتبنى القانون الإسلامي لحكم مملكة التكرور» التي أصبحت أرضا إسلامية 
في الوقت الذي توفي فيه عام .٠٠٤١‏ استمر الإسلام بالانتشار باتجاه 
المناطق الغربية» حيث تأسست وازدهرت مراكز التعليم التي نشرت المعرفة 
والممارسات الإسلامية. 

حصلت مرحلة من الأسلمة المتسارعة فى نهاية القرن الثامن عشر 
وخلال القرن التاسع عشر. في شمال السنغال» استحوذ نظام جديد - يعرف 
ب«المامية)» [الإمامية] (هلالانسة2[ه) عام ۱۷۷١‏ - على الحكم من 
الأرستقراطية التقليدية» التي اعتبروها «وثنية». يمكن للمامي (وهو اسم 
محلي في اللغة الفولانية مشتق من الكلمة العربية: إمام) أن يحكم الدولة بعد 
أن يكون قد انتخب من بين أعضاء طبقة جديدة من الأسر الدينية» تعرف 
باسم ال«تورودو). منطقة فوتا توزو هی مسقط رأس الشيخ عمر الفوتي 
07 _ 1855)ء الذي قاد حربا دينية في منتصف القرن التاسع عشر لنشر 


Muhammad Iqbal, The Reconstruction of the Religious Thought in Islam (Dubai: Kitab (1 0) 
al-Islamiyyah), pp. 150-151. 


اه 


الإسلام في مناطق شرق نهر السنغال. حاربٍ عن انفضا فيد الو 
الفرنسية» ومات في عام ١855‏ وهو يخوض رب في باندياغارا» منطقة تقع 
في مالي اليوم. 

خضلت الأسلمة الك لحرت أفريقيا أثناء الكولوثيالية الفرنسية 
وبشكل متناقض كنتيجة لها. أفادت الطرق وسكك الحديد التي أسستها 
الإذازة“الاستعمارية التنجار المسلعين اللين :استطاعوا السفن بسكل راسم 
وبسهولة أكبر» داعين المجتمعات المحلية إلى الإسلام. وفي الوقت نفسه»ء 
كان الغانن د الديخ يدوا انار امالك التقليدية ال عاشوا فيها 
واضطراب النظام الاجتماعي الذي اعتادوه في أوطانهم - راغبين بالوقوف 
وراء القيادة الدينية للمعلمين الذين عرفوا بالشيوخ أو المرابطين 
(sا0uطaإ )Ma‏ . قاد المرابطون الطرق الصوفية التى قدّمت للذين اعتنقوا 
الإسلام حديثاً شيئاً من العلم بالدين الإسلامي؛ والبنية الاجتماعية ذات 
الأخوية المنظمة حول الشيخ»› ومركزاً دينياً يمكن عقد الاجتماعات الدورية 
فيه. يوضح هذا التاريخ لماذا كان الإسلام في غرب أفريقيا ادما واا 

تؤدي فيه التعاليم الصوفية دوز مهماً للغاية. بينما توسّع تانر المرابطين 

بسرعة» أصبح هؤلاء الزعماء هدفاً للإدارة الاستعمارية» لأنهم كانوا مشتبهاً 
بهم دائماً بالتخطيط للجهاد القادم ضد الحكم الأوروبي. 

لنركز هنا على حالة السنغالء لأنها أرض للأخويات الصوفية في أفريقيا 
جنوب الصحراء الكبرى» أكثر من آي بلد آخر. بالطبع» كانت التعاليم 
الصوفية أو الطرق الروحانية معروفة في العالم الإسلامي ككل. وبذلك؛ 
فالقادرية (أو طريقة عبد القادر الجيلاني الذي توفي في القرن الحادي 
عشر" في بغداد) والتيجائية (طريقة أبي العباس أحمد التيجاني» الذي توفي 
عام 218١65‏ في فاس» في المغرب) کان لها قادة محليون و ا 
أو «سيرين» أو «سيرنو» وكثير من الأتباع في السنغال. طريقتان أخريان 
مهمتان» غرفتا ب«المريدية» و«اللايينية)» يمكن اعتبارهما كمساهمات محددة 
من السنغال للصوفية. 

0 الكلمة الفرنسية «مارابو» [marabout]‏ تأتي من الكلمة العربية: «المرابطون»» والتي تعني 
«أولئك الذين من الدير»» وهي كذلك اسم لدولة المرابطين. 


(#) توفي في عام 77١١م‏ أي في النصف الأول من القرن الثاني عشر (المراجع). 


o 


لقد قيل إن «شعبية [الأخويات الصوفية] في القارة الأفريقية مرتبطة كثيراً 
بانتعيعابها للحادات :«والعباصير التقليفية الأ اة ومن الصحيح أن 
التصوّف بشكل عام» وليس التصوّف في أفريقيا فقط» أكثر تسامحاً وانفتاحاً 
- مقابل أنظمة الاعتقاد القديمة للأسلمة السابقة - من أي تأويل آخر للدين 
الإسلامي» فميتافيزيقية التصوّف هيّأته لإدراك أن الحب هو القوة الدافعة 
وراء أشكال الدين والروحانية المختلفة كلها. ومن ثم وعلى الرغم من أن 
الأديان الأفريقية التقليدية تختفي بسرعة اليوم في وجه تقدّم المسيحية 
والإسلام؛ إلا أن ميتافيزيقية العالم المسحور الموجودة فيها جعلتها تعمر 
أكثر؛ إذ إنها أدرجت ضمن التفسير الصوفي للدين الإسلامي. 
وقد قيل ذلك» فإن أي تعميم حول التصوف والطرق الصوفية يتم 
تكذيبه بالحقائق التاريخية حول ذلك المكان المحدد أو فى ذلك الزمان 
المحدد. عثمان دان فوديو 7 _ 1۸۱۷(« الذي کان يوقا 
ملتزماً بالطريقة القادرية» أعلن «الجهاد بالسيف» ضد سلطنة غوبيرء التى 
الهمها بج لمارسة الزكنية . وأسين في الها خخلافة سوكوتئ) اني 
شمال نيجيريا كدولة إسلامية «صحيحة» تعهدت بخلق «مجتمع إسلامي 
0 كان عمر الفوتي - الذي ذكر سَابقاً وقاد الجهاد ضدّ الوثنيين 
وحماتهم من المسلمين «الزنادقة» وأيضاً ضدّ الكولونيالية الفرنسية 00 
رحا المؤسين الطريقة التيجانية» ولكونه كذلك وبوصفه عالماًء فقد كتب 


توما حول ميتافيزيقيا التصوف» واحتقر - وهو مخلص في ذلك السلطة 
الدنيوية والعنف. 


ومع الثبات على موقفه نفسه «المعادي للسلطان»"" فإن الزعيم 


Khadim Mbackfé, Sufism and Religious Brotherhoods in Senegal, translated by Eric (1V) 
Ross (Princeton, NJ: Wiener, 2005). 


: انظر‎ )١8( 
David Robinson, “Sokoto and Hausaland: Jihad Within the Dar al-Islam,” in: David Robinson, 
Muslim Societies in African History (Cambridge, MA: Cambridge University Press, 2004), pp. 
144-146. 


(۹) «المعادي للسلطان» هي ترجمة الكتاب الذي خصه فيرناند دومونت للشيخ عمر. انظر: 
Fernand Dumont, L'Anti-sultan ou al-Hajj Umar du Fouta (Dakar; Abidjan: Les Nouvelles Edi-‏ 
tions Africaines, 1974).‏ 


or 


التيجاني قد واجه الفرنسيين كسلطان وكمحارب. وبسبب تجربتهم مع الشيخ 
عمر الفوتي ومع زعماء الطريقة الآخرين» «كانت التيجانية في غرب أفريقيا 
وفي نهاية القرن التاسع عشر... تعني ضمنيا المقاومة للحكم 
الاستعمارى: : :فى أذهان "الفرسييو 0" . :ولهذا السبب»: قإن 'مؤسس 
المريدية حكم عليه بالنفي من الإدارة الاستعمارية عندما وجه إليه مدير 
الشؤون السياسية هذا الاتهام: 

ووو يان اد ب OA‏ هيدا" لعزا NE‏ 
للطائفة القادرية ‏ علم في السنوات الأخيرة العقيدة التيجانية التي تتضمن 
تعليم الحرب المقدسة. أي شخص عنده خبرة في البلد ومع وعاظ الحرب 
المقدسة سيفهم حتماً أن أحمدو بامباء من دون أن يبدو عليه كذلك» كان 
يستعد بمهارة للتحرك في المستقبل القريب» وبشكل حتمي تقريباً خلال فصل 
5 ا 

يُظهر مثال الأخوية التيجانية في غرب أفريقيا وجهين للطرق الصوفية: 
الأول» هو وجه الحركة الجهادية الناشطة لإيجاد مكان إسلامي» وأيضاً 
لمقاومة الكولونيالية والإدارة الاستعمارية: فبعد تأسيس الحكم الاستعماري» 
قرر عدد ليس بالقليل من المسلمين من شمال نيجيريا أو من إمبراطورية 
ماسيناء التي أسسها الشيخ عمرء الهرب باتجاه شبه الجزيرة العربية أو 
السودان بدلا من العيش في دولة غير مسلمة. والآخرء هو الجانب الذي 
جِسّده موقف سعد بن أبى وقاص بالانسحاب عندما كان عليه مواجهة قضية 
الدولة الإسلامية الصحيحة. عندما سئل من قبل الحاكم الاستعماري الفرنسي 
في سان لويس إن كان يفكر بخوض حرب مقدسة ضد الهيمنة الفرنسية» قيل 
إن الخاج مالك سي (14604- 01879 شيخ صوفي أدى-دوراً أساساً في 
نشر الإسلام والأخوية التيجانية في السنغال» أجاب بقوله: «سلاحي الوحيد 
هو مسبحتي”""“. على المنوال نفسه»ء قام الشيخ أحمد بمباء مؤسس 


David Robinson, “Senegal: Bamba and the Murids under Colonial Rule,” in: (°) 
Robinson, Muslim Societies in African History, p. 186. 

: مقتبساً فى‎ )۲۱( 
Robinson, “Senegal: Bamba and the Murids under Colonial Rule,” p. 187. 1 
David Robinson, Paths of Accommodation. Muslim Societies and French Colonial (¥) 
Authorities in Senegal and Mauritania, 1880-1920 (Athens: Ohio University Press, 2000), p. 316. 


o٤ 


المريدية» بإعلان عام ١9٠١‏ مثنياً على «الباكس غاليكا) (Pax Gallica)‏ 
[السلام الفرنسي] الذي جلبه الحكم الفرنسي الاستعماري لكونه يشجع 
ويمفضل ممارسة طريقتهم من قبل المسلمين. كان ما عنته هذه الإعلانات 
للمؤسسين الرئيسين للأخويات الصوفية في السنغال هو أن السعي وراء دولة 
إسلامية لم يكن مشروعهم» وأن المسلمين يمكن أن يعيشوا تحت حكم 
فرنسا «اللائكية»» وأن حكما كهذا قد يكون الطريقة الفضلى لهم لتحقيق 
الهدف الصحيح» وهو تأسيس مكان ومجتمع إسلاميين. عبّر ديفيد روبنسون 
بشكل مثالى عن أهمية الموقف الذي اختاره سعد بن أبى وقاص بالسطور 
الآتية» والى تجن أن فش رلا 1 

«المفارقة في السنوات منذ عام ١٠1۹ء‏ أي منذ فترة الكولونيالية 
الأوروبية و«ما بعد الكولونيالية»» هو كيف انتشر الإسلام خلال هذه الفترة. 
استمرت الطرق الصوفية بكونها وسائل مهمة تحت الحكم الاستعماري 
وأوضحت أن الأسلمة لم تعتمد على الجهاد أو على دولة إسلامية. كانت 
الهجرة ‏ التي تم تأويلها لتعني الهروب من الحكم الأوروبي أو الكافر - 
بطولية» كما هي حالة أولئك الذين هربوا من الغزو البريطاني لخلافة سوكوتو 
واستقروا في السودان. لكن هذا لم يكن عملياً لأغلبية الناس» كما لم يكن 
ناجحاًء لأن التأثير الأوروبي كان في كل مكان» حتى في مكة والمدينة» 
كما أنه لم يكن ضرورياً: فالإسلام يمكن أن يحيا ويزدهر كما فعل دائماً في 
ظروف متعددة. إنني أود النقاش مع بعض الصوفية أن الأسلمة قد تزداد من 
حيث أعداد الممارسين ونوعية الممارسة إذا لم تكن الحكومة بِأيدٍ مسلمة. 
القادة مثل أحمد بمبا فى السنغال. . . عرفوا أن السلطة تَفسّد. .. مخففين 
من عبء الحكمء ويمكن القادة الصوفيون أن يركزوا بشكل أكثر فعالية على 
تحسين الإيمان والممارسة وظروف الناس الذين خدموهم. لم يتطلب الفضاء 
المسلم حكماً مسلماء"". 

المواجهة بين براغماتية الإدارة الاستعمارية عندما أدركت أنها تحتاج 


إلى التواطؤ والتعاون من الشيوخ»› من جهة» ولامبالاة الطرق الصوفية 


Robinson, “Senegal: Bamba and the Murids under Colonial Rule,” p. 207. (YT) 


لتأسيس مجال ومجتمع مسلمين من جهة أخرى» أدت إلى التسوية المؤقتة التي 
وسمها روبنسون بشكل محق» ب«التوفيق» الذي لم يحدد العلاقة بين الطرق 
الصوفية والكولونيالية فقط بل أعطى لاحقاً شكلاً لفكرة محددة من العلمانية 
في الدولة ما بعد الاستعمارية» وهي فكرة مختلفة كلياً عن اللائكية الفرنسية. 

إذاء فخلال الفترة نفسها التى جاءت بعد انتصار «الجمهورية اللائكية» 
قن فزي "مكدكة بقائرنة دقل كا E‏ أن عقي عقر اما ري 
سياسة التوفيق مع الإسلام» وبالتالي أن تصبح» بحكم الأمر الواقع» قوة 
مسلمة! كما كتب جان بوبرو (88105620 موع3)» ففى السياق الاستعماري 
«الدولة المعادية للإكليركية لم تكن للتصدير»”*"“. وهذا ما يعني في الممارسة 
هو أنه بعد مرحلة غياب الثقة بالمشايخ الصوفيين» التي كان على الإدارة 
الاستعمارية أن تبقيهم تحت المراقبة الحثيثة أو تعتقلهم وترحلهم كطريقة لمنع 
الجهاد التي كانت تخشى دائماً من أنهم يتجهزون له؛ كان على فرنسا أن 
تتعاون معهم لإبقاء الحكم الاستعماري*"» وحتى التنافس معهم كمحسنين 
للإسلام! هكذاء أصبحت الإدارة الاستعمارية منظمة للحج إلى مكة (في 
سياسة بدأها الحاكم العسكري الفرنسي لوي فيديرب (©6]ءطلته كنتاه.آ), 
الذي أراد أن يعود حجّاجه من مكة بلقب «الحج» ليواجه بهم هيبة الشيخ 
الجهادي عمر وتأثيره» الذي كان يعرف أيضا ب«الحج» عمر)» وبانية 
للمدارس الصوفية» ومعينة للقضاة في محاكم العدل الإسلامية. 


كيد يد نا 


يبدو أن هدف المشايخ الصوفيين باتباع مسار التوفيق قد تحقّق. 
السنغال» اليوم» دولة علمانية» لكنها «مكان إسلامي»» أكثر من ١‏ في المئة 
من جاليتها مسلمونء و40 في المئة من المسلمين يعلنون أنهم ينتمون إلى 
طريقة أو أخرى من الطرق الصوفية» مع قلة قليلة تعرّف نفسها على أنها 
مسلمة فقط من دون انتماء صوفي . 


Jean Baubérot, Les Laicités dans le monde, 20556 éd. (Paris: Presses universitaires de (¥ 4) 
France, 2009), p. 58. 


)۱۹۲۷ - ۱۸٥۳( أفضل مثال على ذلك هو الحقيقة أنه بعد ترحيل الشيخ أحمدو باميا‎ )۲٠( 
مرتين» مؤسس الطريقة الصوفية المريدية» احتاجت فرنسا إلى مساعدته ومساعدة أتباعه لتطوير اقتصاد‎ 
مبني على زراعة الفول السوداني في المناطق الوسطى في السنغال.‎ 


كه 


التبعة الأولى لهذا الوضع هو أن أي سياسة واقعية كان وما زال عليها 
أن تأخذ بالحسبان قوة الأخويات؛ إذ كان على دولة السنغال الوطنية 
المستقلة أن تبقي سياسات التوفيق التي تبتتها الإدارة الاستعمارية الفرنسية. 
التبعة الثانية هي العلاقة بين تأكيد حيادية الدولة وموقعها متساوي البعد 
بالنسبة إلى التنظيمات الدينية المختلفة"" كالمسيحية والإسلام» وضمن 
الإسلام نفسه» والأخويات المختلفة. 


هذه هي بالضبط الأسين التي عرف بها ليوبولد سيدار سنغور 
sédar Senghor)‏ 014م1.60) الفكرة السنغالية للعلمانية السياسية» والمختلفة 
جذرياً عن العلمانية الفرنسيةء ولكن مرة 0 ففرنسا نفسها كان عليها أن 
ل نموذجها في الظروف التي لم تستطع بها أن «تكون للتصدير». اليوم» 
في غرب أفريقياء منطقة مثل شمال نيجيرياء حيث نجح صعود السلفية 
بتهميش الطرق الصوفية القادرية والتيجانية"؛ تطوّر الإسلام السياسي 
الراديكالى ل«بوكو حرام»» وطالبت بحكم إسلامى محدد بتطبيق صارم لما 
يعتبرونه الشريعة. جذبت الحالة في شمال مالي اهتمام العالم لصعود السلفية 
في أراضي الإسلام الصوفي. السنغال الديمقراطية والعلمانية» حيث الطرق 
الصوفية قوية نسبياًء تظهر كنقيض حادٌ شمال نيجيريا ومالي. عبدو ضيوف» 
الرئيس السنغالي السابق والأمين العام السابق للافرانكوفونية»» اعتاد أن 
يقول إنه في أفريقياء وبشكل أدق في السنغال» كان الإسلام ھا أكثر من 
مناطق أخرى من الفساد الإرهابي لذلك الدين» بفضل قوة الطرق الصوفية. 
وليؤكد أن الإسلام في السنغال لا يُتوقع أن ينتج حركة إسلام سياسي بارزة» 
فإنه سيستذكر التاريخ السنغالي السياسى: حقيقة أن أول رئيس للبلاد» 
لووول سدار ستغور» "كان کات لکا ملعا فق يله أكثر من ف الغ 


0 انظر: 

Abdoulaye Dièye, Secularism in Senegal: Withstanding the Challenge of Local Realities: A Legal 
Approach, Institute for the Study of Islamic Thought in Arica (ISITA) Working Papers (Evan- 
ston, 111. The Roberta Buffet Center for International and Comparative Studies, Northwestern 
University, 2009), Working paper No 09-006, March 2009. 

(۲۷) ذلك الصعود والهيمنة للحركة السلفية» المعروف ب«الإزالة»» درسه عثمان كاين» في 

1 : كتابه‎ 
Ousmane Kane, Muslim Modernity in Postcolonial Nigeria: A Study of the Society for the Removal 
of Innovation and the Reinstatement of Tradition (Leiden: Brill, 2003). 


o¥ 


من سكانه مسلمون» واستفاد من الدعم المستمر للزعماء المسلمين المختلفين 
(للطرق الصوفية) منذ أن قاد البلاد نحو الاستقلال عام ١95٠‏ إلى أن تخلى 
عن السلطة طوعياً في عام .198١‏ عبدو ضيوف محق حتماً حول ما يشكل 
العقد الاجتماعي للسنغال. السؤال الآن مرتبط بمستقبلها: هل ستبقى نزعة 
سعد بن أبي وقاص› التي تا ست عليها السنغال» هي مصدر الإلهام لها؟ 


0۸ 


)۳( 
نموذج التحرّر الذاني الفردي والجمعي 
عند الأستاذ محمود محمد طه 


عبد الله أحمد التعيم 


كوني مسلما أمر تأسيسي بالنسبة إلي» فهو يخبرني ويرشدني في كل 
شيء أقوله أو أفعله في حياتي. ولذلك» فمن المستحيل بالنسبة إلي أن أتخذ 
أيّ موقف فلسفي أو أيديولوجي متضارب مع كوني مسلماً بحسب فهمي 
نام لقد قلت هذا هراز بخصوص حقوق الإنسان على سبيل المثال» 
وأعيد التشديد عليه هنا بخصوص العلمانية. من هذا المنظور أدعم الدولة 
العلمانية لاحتمالية أن أكون مسلماً أفضلء ولا أدعم العلمانية كفلسفة حياة» 
التي تقلص الدور العام للدين؛ «لأكون مسلما بالاقتناع والاختيار الحرء 
وهي الطريقة الوحيدة التي يمكن أن يكون بها المرء مسلماً؛ أحتاج إلى دولة 
علمانية. وما أعنيه بالدولة العلمانية هو الدولة المحايدة فيما يخص العقيدة 
الدينية» دولة لا تدّعي أو تتظاهر أنها تطبّق الشريعة»"» كما سأوضح 
لاحقاء فإن حيادية الدولة بخصوص الدين لا تعني إقصاء الدين من 
السياسة» بل تشكيل وتنفيذ السياسة العامة والاجتماعية خارج حيز الدولة. 
التحدي هو كيفية إبقاء الحيادية الدينية للدولة من دون محاولة إقصاء الدين 
من السياسة. أقول «محاولة إقصاء» لأنه بحسب وجهة نظري» فمن غير 


Abdullahi Ahmed An-Na‘im, Islam and the Secular State (Cambridge, MA: Harvard (1) 
University Press, 2010), p. 1. 


وه 


الممكن فعل ذلك عملياًء لأن التصرف السياسي للمؤمنين سيبقى دائماً متأثراً 
باعتقاداتهم الدينية» سواء تم الاعتراف بذلك أم لا. 

ومن هذا المنظور أيضاًء فأنا أسعى لوساطة في التناقض الناتج من عدم 
ملاءمة مفاهيم العلماني المُعرّفة بمصطلحات المسيحية الأوروبية للمسلمين 
بشكل عام» من جهة» وفي تشابك المسلمين مع الدولة ما بعد الاستعمارية 
المبنية» أيضاًء على المفاهيم المسيحية الأوروبية للعلماني من جهة أخرى. 
كما سأحاول أن أوضح لاحقا؛ فاستيعاب المسلمين للعلماني وتجربتهم 
معه» بمعنى المادي والدنيوي» ليست إيجابية فقط بل تكاملية مع الديني. 
بالنسبة إلى المسلمين» فإن الاتساق والتكاملية المتأصلة بين العلماني والديني 
تمنع التفكير بأي منهما مستقلاً عن الآخر. الحياة بشكلها الكلي دينية 
وعلمانية معاًء روحية ومادية» والإسلام يأخذ كل جانب من التجربة 
الإنسانية» وكلها معاء بشكل متساو برصانة. 

الأستاذ محمود محمد طه (من الآن فصاعداً طه) يناقش توليفة البعدين 
المادي والروحي فيما يتعلق بديالكتيك الحضارة والتقدّم المادي. من وجهة 
نظره» فإنه : 


«ويمكن تعريف المدنية بأنها المقدرة على التمييز بين قيم الأشياءء 
والتزام هذه القيم في السلوك اليومى» فالرجل المتمدن لا تلتيس عليه 
الوسائل مع الغاية. . 

...[فكأن الحضارة] هي التقدم المادي» فإذا كان الرجل يملك عربة 
فارهة» ومنزلاً جميلاء وأثاثا أنيقاء فهو رجل متحضرهء فإذا كان قد حصل 
على هذه الوسائل يتقريط فى ريه فهو ليس مدنا وإن كان قرا 
وإنه لمن دقائق التمييز أن نتفطن إلى أن الرجل قد يكون متحضراً وهو ليس 
مدنا .والكمال فى أن يکوت الرجل متحضرا متمدنا فى ان وهو نا 
: فق | ١‏ 
نتطلع إليه منذ اليوم»”'". 


Mahmoud Mohamed Taha, The Second Message of Islam, translation and introduction (¥) 
by Abdullahi Ahmed An-Na‘im, Contemporary Issues in the Middle East (Syracuse, NY: 
Syracuse University Press, 1987), pp. 51-52. 


[النص العربي مقتبس من كتاب: محمود محمد طه» الرسالة الثانية من الإسلامء ط " (نسخة 
إلكترونية) (۱۹۹7)» ص١٠‏ و۲۲]. 


كما يناقش طه أن «قد أنى للإنسان أن يعلم أن البيئة التي يعيش فيها 
إنما هي بيئة روحية ذات مظهر مادي» وهذا اكتشاف جديد أفاده تقدم العلم 
المادي الأخيرء وهو اكتشاف يواجه الإنسان المعاصر بتحدٌ حاسمء ذلك 
بأن عليه أن يوائم بين حياته وبين بيئته هذه القديمة الجديدة» إن كان لا بد 
له أن سخ حا : 


السؤال الذي سأبحثه بإيجاز في هذه الورقة هو كيف «نترجم» نظرة طه إلى 
مسعى عملي لما يمكن تسميته باحياة متمذنة» في السياق ما بعد الاستعماري 
للمسلمين في مجتمعاتهم. بخصوص سؤال العلماني خارج العالم المسيحي 
اللاتيني تحديداً» موضوع بحث هذا الكتاب» سأناقش علاقة الشريعة» على 
أنها النظام المعياري للإسلام بشكل عامء بالدولة ما بعد الاستعمارية. 


هناك تناقض بادٍ فى النظرة الإسلامية إلى السلطة الدينية. فمن 
جا أن كرن معلا مسا على ووه فردية ضارفة غل کل قره 
مسلم أن يعرفها ويتبع من خلالها المطلوب منه أو منها في الشريعة. هذا 
المبدأ المؤسّس للمسؤولية الفردية والشخصية الذي لا يمكن إطلاقاً تركه 
أو استبداله هو واحد من السمات ا و في القرآنء كما يمكن رؤيتها 
في الآيات: ياي الد مثا عل اشک ل يسح كن صل إذا أَمْتَديشدٌ 
إِلّ الَو جف EE‏ يكذ سود اتاك ا م 
ك ین حو قن الو وبآ اساك ين مي ن كنيق اتلك لاس ا 
وکن بأد دا 2# من بط َلرَسُولَ فَقَدُ أطَاعَ ١‏ اه وَس ول قَمآ ا ارسلتکَ 
يهم حَفِيظًا» [النساء: 79 ٠۸]ء‏ من عَِلَ طلا تقس ص م 
بها وبا ريك طلم ايد [فصلت: ١4]ء‏ «أم لم يننا بما 
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2 وَإِبَرهِيمَ َلَزِى وق د أل 5 وزو وزر ری 3% 3 اض لانن 


١ 
ا‎ 


موس 
إً كل و ال a‏ لَأَوْقّ ٭ وَأنَّ لک 


دائما للبحث والاعتماد على نصيحة العلماء والزعماء الدينيين الذين يثقون 


)( المصدر نقسه» ص۷۸ ۷۹. [من النص العربي» ص57 ]. 


"١ 


بما أن هذه علاقة شخصية مبنية على اختيار شخصي؛ فإنه لا يمكن 
مأسستهاء باستثناء الانخراط التطوعى الكامل للمسلمين الأفراد. ولكن هل 
E a Î‏ ب من ناا يكون ]لمجي قاذ 
أحراراً بالانتساب إلى أي تنظيم أو جماعة أم لاء أو أن يبقوا أحراراً في أن 
يقرروا إن كانوا يبحثون عن نصيحة أم لا في المقام الأول؟ ومتى لا يمكن 
أن تكون النصيحة التي يتلقونها ملزمة إلا للحد الذي يجده المؤمنون أنفسهم 
مقنعاً؟ 


غياب الدعم النظري للسلطة الدينية الممأسسة في التراث الإسلامي قد 
يؤدي أحياناً إلى نتائج إشكالية» مثل الحالات التي تتحدّى بها التنظيمات 
المتطرفة سلطة العلماء ومؤسسات التعليم القائمة لطرح تعليمات راديكالية 
لجهاد هجومي. ليس هذا الخطر غير قابل للتجنب فقط» بالنظر إلى طبيعة 
EAD‏ د افص له انف عونا سم للق 
لأشيخاض او سات معلدين» وبالدالن إضاعة حى الحسلمين الأخرين 
برفض آراء تلك المؤسسات. لا يمكن احتكار جعل سلطةٍ دينيةٍ إسلاميةٍ ما 
شرعيةً كما لا يمكن مأسستهاء لأنها مبنية على المعرفة الدينية والتقوى والثقة 
بين الأشخاص التي لا يمكن تحديدها أو تثبيتها ليتم منحها لمؤسسة ما. 


ليست فكرة المؤسسة الإكليريكية الهرمية الشبيهة بالكنيسة معروفة عند 
المسلمين» على الرغم من أن الممارسة الدينية الجمعية والانتماء الجماعي 

E‏ 2 وحدة الأمة e‏ اي ل 
السياسية أو البنية ا في أي حالة» ا اة التي تأني 
كتمثيل للمؤمنين المسيحيين؛ فإنه لم يكن هناك أي محاولة لتأسيس منظمة 
ممأسسة للأمة. هذه النقطة واضحة للمسلمين السّئّة» لكنى أعتقد أنها 
صحيحة حول المسلمين الشيعة أيضاء الذين يقبلون بهرمية ضمن زعمائهم 
الدينيين 2 ا الحاملين لي ٠‏ «آية الله»)» الذين يجب أن e‏ 
الأفراد في مجتمع من e‏ وهو 0 قراراً ع 


۲ 


تعقيدات الاستعمار والتحرر من الاستعمار 


سؤال هذه الورقة هو كيف يمكن للمسلمين أن يعززوا فهمهم الخاص 
للعلماني فيما يتعلق بسياقهم ما بعد الاستعماري الخاص؟ بما أن التأثير 
التأسيسي للتصورات الأوروبية المسيحية غير الملائمة للعلماني ما زال 
فیا اونا تعد اا فإن وضاطة التدافشى الدشاز إليها 
باينا ميد على و من اتر من الكطات الدشترري وال هة 
السياسية المتجاوزة للاستقلال الرسمى. هذا لتحرير عَقل المستعمّر وفهمه 
انثا الجوفيوه a E E N‏ 
ادعاءات السطوة الأبستيمولوجيةء المرتبطة بالغزو العسكري والاستغلال 
الاقتصادي في العلاقة الاستعمارية. لكن الهدف الرئيس أو الدافع للمستعمّر 
يجب أن يكون جعل العلاقة الاستعمارية وما بعد الاستعمارية جنبا إلى جنب 
علاقة مطوّلة. 


هذا اما أسمية بالفخرر الدذاتى 'الأصيل» الذي يحت تحرير:التفس 
لنشن والدي. جاوز أ قير أو دات مارجية .هذا 'المستوى رمن 
تحرّر النفس يجب أن يكون بالنفس لأجل النفس» لأنه لا يوجد مخلوق 
يمكن أن يفعله لأي مخلوق آخرء على الرغم من أن الجميع يمكن أن 
يتعاونوا بخلق الظروف التي يستطيع كل شخص بها تحقيق درجة أو مستوى 
من التحرّر الداخلي العميق والدائم. بناء على النموذج المعايش والمقدّم من 
طه؛ أعتقد أن درجة أو مستوى التحرر الذاتى الأصيل يمكن تحقيقه من قبل 
اا ر ی ی اد عور ضيه النعال الداسن 
لر ا الى ديك ك ةالح مط ١‏ اعد عذلك أن غاندى ى 
تحرراً داخلياً أصيلاً ضمن التراث الهندوسي» وبالتالي فليس الهدف مقتصراً 
على المنهجية الإسلامية. ٠‏ 


يمكن أن يلهمنا الأشخاص الاستثنائيون - مثل غاندي وطه - ويرشدونا 
جميعاً بإظهار إمكانية تحقيق تحرر أصلي أصيل على المستوى الفردي» لكن 
من بقي منا يحتاج إلى حماية فعالة لحقوقنا الأساسية. بالحديث عن نفسي» 
أنا أعلم أنني من غير المرجح أن آخذ موقف طهء الذي سأتطرق إليه 
لاحقاً. لكني قادر على النضال لتأمين الحقوق الأساسية لنا جميعاً ليستطيع 


۳ 


كل واحد منا النضال من أجل تحرر ذاتي أصيل جمعي» كوسيلة لتحقيق ما 
نستطيعه من تحرر ذاتي فردي. لن يكون لهؤلاء الأشخاص الاستثنائيين تأثير 
أكثر سعة واستمراراً ما لم يقدّموا رؤية ووسائل براغماتية لنشر نموذجهم بين 
المجتمعات المختلفة للآخرين لتحقيق الهدف نفسه. 

عندما انتُقد طه لتقديمه نموذجاً يوتوبياً؛ اعتاد الإجابة بقوله إن هذا ليس 
صحيحاً» لأنه كان يقدّم مسعى عملياً وبراغماتياً لجعل الرؤية التي كان 
يقدمها واقعاً للتنوير الفردي والتحوّل الاجتماعي. سألخخص بإيجاز في القسم 
الأخير من هذه المقالة» فهمى لكيفية عمل مسعى طه فى سياق الدولة ما بعد 
الأبسمارية: الماد الي أنه فى اه ن اند فى سياف الدؤلة ما 
فاا فق را من الشارات ا خو و والعمل الا ی 
والاستثمار فى الموارد المعيارية والمؤسساتية متمثلة بالدستورية والمواطنة 
وون لاان : 

الدستورية هي إطار عمل للوساطة ضمن صراعات لا يمكن تجتبها 
داخل النسيج ا والاقتصادي والاجتماعي لكل مجتمع إنساني. يفترض 
هذا الاقتراح أن الصراع سمة طبيعية ودائمة للمجتمعات الإنسانية» ويعرّف 
الدستورية بأنها إطار عمل للوساطة أكثر من كونها تسوية دائمة ونهائية لهذه 
الصراعات. ولكن بما أن الصراعات على السلطة والموارد لا يمكن التوسط 
بها عملياً من جميع أفراد أي مجتمع» فيجب أن يكون هناك شكل من 
التفويض» كإجراء عملي» من أولئك الذين لا يستطيعون أن يكونوا جزءاً من 
العمليات اليومية والمفصّلة للإدارة وإصدار الأحكام. إلا آنه» وفي الوقت 
نفسهء فإن على أولئك الذين يفوضون الآخرين أن يضمنوا أن مصالحهم 
تتحقق بعملية المشاركة في اختيار المفوضين وضمان أنهم يتصرفون بحسب 
شروط هذا التفويض. تكمن هذه الاعتبارات البراغماتية وراء المبادئ 
الدستورية للحكومة التمثيلية» بما فى ذلك الجوانب البيروقراطية للإدارة 
الديمقراطية للشؤون العامة» والمحاسبة بشكل كامل أمام مواطنيها». 


Abdullahi Ahmed An-Na‘im, “Transcending Imperialism: Human Values and Global (4) 
Citizenship,” in: Suzan Young, ed., The Tanner Lectures on Human Values (Salt Lake City: 
University of Utah Press, 2012), vol. 30, pp. 71-144. 

Abdullahi Ahmed An-Na‘im, African Constitutionalism and the Role of Islam (0) 
(Philadelphia: University of Pennsylvania Press, 2006), pp. 3-6. 
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وكي تعمل الإجراءات المناسبة للحوكمة الدستورية كما ينبغي في كل 
الظروف؛ يجب أن يكون السكان بشكل عام قادرين وراغبين في ممارسة 
سلطات التفويض بشكل فعَال ومحاسبة المسؤولين الحكوميين» سواء انتخبوا 
اقغاب او غا تا راد محرا في ي ليذه القدوة و ا فيا 
يتعلق بالسكان» بينما يختص بعضها الآخر بالحكومة وأجهزتها أو ظروف 
التفاعل بين الإثنين [السكان والحكومة]. من الجانب الأول» على سبيل 
المثال» يجب أن تكون أغلبية السكان قادرين على إصدار أحكام فطنة 
ومظلعة ومستقلة حول قدرة ممثليهم ومسؤوليهم على التصرف باسمهم» 
والتحقق من أنهم يفعلون ذلك بما يلائم المصالح المثلى للسكان. يجب أن 
يمتلك العامة القدرة على تحدي أولئك الذين يفشلون بالقيام بتفويضاتهم 
وتغييرهم . 


لضمان وتسهيل مدى واسع من إجراءات حكومة ديمقراطية ما 
ووظائفها؛ يجب أن يتمتع كل السكان بحقوق فردية وجماعية محدّدة» مثل 
حرية التعبير والتنظيم» والوصول إلى المعلومات» والجزاءات الفاعلة ضدَّ 
السلطة المفرطة أو التعسّف باستخدامها من قبل الأجهزة الرسمية. ولكن فى 
التحليل الأخير؛ لن تعمل أفضل المبادئ وآليات الحوكمة الدستورية بشكل 


ملائم من دون مشاركة مدنية قوية كافية من قبل كتلة مؤثرة من السكان. 


أهم جوانب الدستورية باعتقادي هو المشاركة المدنية من قبل كتلة مؤثرة 
من السكانء وهذا يتضمن تحفيزهم على إبقاء أنفسهم مظلعين على الشؤون 
العامة وتنظيم أنفسهم في منظمات غير حكومية تستطيع التحرك باسمهم بطرق 
مؤثرة ودائمة. من المستبعد أن يستطيع الناس ترسيخ سبل المحاسبة 
والإصلاح من دون الموارد المادية والبشرية» وتوجيه نفسي وثقافي لفعل 
ذلك. يجب أن لا يتمتع المسؤولون الحكوميون والأجهزة والمؤسسات التي 
اك المحلية فقط؛ بل يجب أن يكونوا ذوي الف 
وودودين وخدومين عند الوصول إليهم. هذا هو المعنى العملي والأكثر 
جوهرية لسيادة الشعب؛ حيث يستطيع شعب ما حكم نفسه من خلال 
مسؤوليه الحكوميين وممثليه المنتخبين. الدستورية في النهاية معنية بجعل هذا 
النموذج المثالي واقعياً وتنظيمه بطريقة أكثر استمراريةٌ ودينامية ممكنة» 
يكون هذا المزيج من النظرية والتطبيق للمفهوم قادرا على ضمان تقر 
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ال الات و الاجا لتقيو الط وت فى المستتيل ٠‏ 


هذه الاستراتيجيات والاحترازات البنيوية ضرورية في الوضع الطبيعي» 
لكنها غير كافية لتمكين الأفراد من تحقيق التحرر الذاتي الأصلي. لسوء 
الحظء فاتخاذ هذه الاحترازات في الوطن لا يعني العدالة والإنسانية لما قد 
تفعله أنظمة الحكم ايحي كانت العاجاقة جد کا اطا ال 
السياسية واستغلالاً لشعوب أخرى من سعيها لاحترام كرامتها وحقوقها 
الإنسانية. هناك «تعددية للعلمانيات فى سياقات وطنية وثقافية ودينية مختلفة» 
بذكن #لك العلدانياف ين رة اقلق ارغ هوا أن کوت 
العلماني تتبع مسارات تاريخية مختلفة» وكان لها جينيالوجيات دينية مختلفة 
في أماكن مختلفة؛ . . . إلا أنها مترابطة داخليا بشدة مع التكاليف المهيمنة 
للاستعمار الغربي)””" . 


أنا أستخدم مصطلح «الاستعمار» واشتقاقاته فى هذه المقالة» جزثياً 
بسبب انتشاره في الخطاب الراهن» على الرغم من أن الاستعمار كعملية 
الأفريقيين والآسيويين. كما أننى أجد هذه المصطلحات مناسبةء لأن 
الكولونيالية الأوروبية أزاحت المنظور الذاتي والوعي الثقافي والسياسي 
للمسلمين المستعمرين فى أفريقيا وآسياء من دون إزاحة الناس فعليا. يجب 
على التحرر الذاتى الأصلى الذي أقترحه هنا أن يسعى لإعادة تخيل الذات 
المفقودة واستعادتهاء كأن الكولونيالية لم تحصل أساساً من دون ادعاء أنها 

(A) 7 

من وجهة نظري› فإن مفهومَي العلماني والعلمانية بين المسلمين تشوَّها 
بسبب التأثير الثقافي والسياسي للكولونيالية الأوروبية. لتعزيز العلاقات 
الاستعمارية واستمرارهاء أخضعت القوى الأوروبية الشعوب المستعمّرة 


01 المصدر نفسه» ص‎ (0 
Nilüfer Gtle, “Manifestations of Religious-Secular Divide: Self, State, and the Public (¥) 
Sphere,” in: Linell E. Cady and Elizabeth Shakman Hurd, eds., Comparative Secularisms in a 
Global Age (New York: Palgrave Macmillan, 2010), p. 41. 


An-Na‘im, African Constitutionalism and the Role of Islam, pp. 16-30. (A) 
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للاك الأوروفية" .قرس اللات الاو وة خطنت الادارات 
الاستعمارية والبعثات المسيحية معاً الذاكرة الأم» وأسست واقعاً جديداً 
يجب أن ينظر المستعمّر من خلاله العالم. تضمنت الاستراتيجيات كذلك بناء 
طبقة من النخبة عرّفت نفسها بالتراث الأوروبي بدلاً من التراث الأفريقي أو 
الإسلامي» مغزرة ذلك فتدان الذاكرة وهيسقة اللات والعفافاك 
نا ساعد التعليم الاستعماري بخلق وهم أن الخاضعين 
كذ يوان ل و أو ثقافة بأنفسهم» ولا شيء في تاريخهم 
يستحق الاستصلاح أو الحفظ. متحكمين بهم بذلك لرؤية أنفسهم عبر 
الذاكرة المي ال 00 


من أجل تحقيق غاياتنا هناء مهما كان التصوّر والتجربة الأصلية فى 
المجتمعات الأفريقية والمسلمة للعلماني فهي ليست متاحة لهم اليوم» إلا من 
خلال التجارب الاستعمارية. الوعي ما بعد الاستعماري للمسلمين الآسيويين 
والأفريقيين مُتحكم به من قبل الاستعمارء حتى وهم يقاومون الهيمنة 
الاستعمارية الجديدة. والمفارقة هي أن «ما بعد الاستعماري تتم دائما إعادة 
إنتاجه من قبل تاريخ الاستعمار» وليس متاحاً لنا بنقاوته الأصيلة التي يمكن 
فصلها بدقة عن تاريخ الاستعمار""''. بهذا التصوّرء أناقش أن التحرّر 
الرسمي من الاستعمار ضروري» لكنه غير كافي لتحرّر سياسي وثقافي دائم. 
المستوى الأعمق والأكثر جوهرية من الاستعمارء والذي أستحضره هناء 
يمكن تحقيقه عبر ما أسمّيه بالتحرّر الذاتي الأصلي لكسر الاعتماد المعرفي 
والثقافي على مفاهيم شمال الأطلسي وخطاباته. 


إلا أن هذه العملية من التحرّر الأعمق لا يمكن أن تحصل إلا فى سياق 


(9) مثلما ناقش ثيونغوء عبر طمس ذاكرة السكان الأصليين للمكان عبر تغيير أسماء المواقع 
الجغرافية» مثل بحيرة فكتوريا في أفريقيا الوسطى وشلالات فكتوريا في جنوب أفريقياء وبالتالي تغيير 
هوية الأشياء وإجبار السكان المحليين على الارتباط بجغرافيتهم بمصطلحات المستعمر. انظر: 
Ngugiwa Thiong’o, Something Torn and New: An African Renaissance (New York: Basic Civitas,‏ 

2009), pp. 7 and 9. 

.۲٣-۔‎ ۲٣و المصدر نفسه» ص۲۳‎ )۱١( 

.١٠١8ص المصدر نفسه»‎ )١١( 

Ania Loomba, Colonialism/Postcolonialism, 2" ed. (New York: Routledge, 1998), (1¥) 

Pp. 21. 


¥ 


علاقات السلطة الاستعمارية الجديدة في عالم ما بعد استعماري متكامل 
ا واقتصادياً ومعتمد والخليا على بعضه سا النموذج الأوروبي لما 
يسمى بالدولة الوطنية بأنظمته العالمية من التكامل الأمني والاقتصادي هو 
جزء من إطار العمل البنيوي والمعياري والمؤسساتي الذي يجب على التحرر 
الذاتى أن يتطور داخله. إمكانيات ومنطق التحرّر الذاتي لا يمكن (يجب أن 
لا يتوقع منها) أن تتخلص من الاستعمار الأوروبي دفعة واحدة. إلا أننا إن 
كنا نستطيع أن نعيد تصور الاستعمار الأوروبي وتبعاته بمصطلحات التطور 
الحضاري للإنسانية العالمية؛ فهذا يمكن أن يكون إطار عمل التحرر الذاتي 
الأصلي لكل البشر: المستعمّرين والمستعمرين. وأقول هذا لأن المستعمر 


نظرتي إلى هذا «المتفائلة براغماتياً» هي لأقول: إنه ما دام الاستعمار 
الأوروبي اليوم متكامل مع تاريخ المجتمعات ما بعد الاستعمارية وسياقها 
بطرق لا يمكن التراجع عنهاء لماذا لا نأخذها كلها بالحسبان ونحن نتحرك 
بتحررنا الذاتي الأصلي؟ ليس تركيزي على الاستعمار الأوروبي لأنه اخترع 
استراتيجيات الإمبريالية وأساليبها للمرة الأولى في تاريخ الإنسان. لقد كان 
هناك حلقات من الغزو العسكري» والسيطرة السياسية» والهيمنة الثقافية» من 
داخل مناطق مختلفة من العالم وعبرها. كان هذا صحيحاًء على سبيل 
المثال. بالنسبة إلى الغزو العسكري العربي المسلم من شمال أفريقيا 
وجنوب إسبانيا إلى شمال الهند واسيا الوسطى في القرنين السابع والثامن. 
يمكن رؤية الاستعمار العربي المسلم بمنظور الاستبدال الثقافي/ الديني» 
كذلك من منظور الأديان/ الثقافات التى كانت موجودة فى أفريقيا جنوب 
الصحراء الكبرى وجنوب شرق آسياء عبر التجارة والتحوّل الديني وتثقيف 
الستكات التخلبين بالقيم الإبسلامية والتشكيللات: السوسيواقتضادية .ريما من 
المرتبط باستقصائنا حول ديناميات العلمانى/ الدينى تأكيد أن الاثنين كانا 
متها نكي ا اوی ا اع الجر اظورية 
السو ستراقس اد" , 


Ira Lapidus, Islamic Societies to the Nineteenth Century: A Global History (Cambridge, (۱) 
MA: Cambridge University Press, 2012), pp. 55-58. 


۸ 


إلا أن الكولونيالية الأوروبية مختلفة على الأرجح عن حلقات التطور 
الإنساتي السابقة بسيب شترعة كأثيرها التخبيرئ:فن المتحلن إلى :الغالمى 
ونطاقه الؤاسع:وشدته في البتى. والعلاقات الاقتضادية والسياضية 
والاجتماعية. الكولونيالية الأوروبية معنية أيضا بشكل خاص بموضوع هذا 
الفصل بسبب المفارقة النسبية للعلمانية من ناحية» والحقائق الثابتة لتشكلات 
الدولة الأوروبية من أجل السياسة الوطنية والعلاقات الدولية من ناحية 
أخرى:' وتحعي هذا البقائن» ساحاول أن أطرن فى هذه الحقالة تصورا 
للعلماني مرتبطاً بالمسيحية الأوروبية يتم یه الآن على ادان وفنا طق 
أخرى في العالم» تغيرت كذلك على يد الكولونيالية الأوروبية ضمن شروط 
سياس وو مرا اة إن احتالية التخرر الذاى لهذ المجسعات 
مترسخة على نحو لافكاك منه في الإطار الاستعماري 5 بعد الاستعماري 
ذاته الذي يسعى المسلمون الأفريقيون والآسيويون للتحرر منه. 


يدعم أحد التنبيهات عند الحديث عن الأوروبي هذا أو ذاك" مسعاي 
المتفائل براغطاتيا ؛ وهو أن «الأوروبيانية» (655ههةهم820) ليست متماثلة أو 
متجانسة. كما أوضح فريدريك كوبرء فإنه من الإشكالي إسقاط مفاهيم عامة 
من أفكار التنوير» مثل الحداثة والليبرالية على أوروبا بكاملها. بإسقاط هذه 
المفاهيم على فكرة معمّمة حول أوروبا في المقام الأول» فإن الخطاب ما 
بعد الاستعماري يقع ضحية الميل المعيب إلى تبسيط الخطاب والتاريخ. 
نتجت أفكار ما بعد التنوير من نزاعات فى داخل أوروبا وصدامات لوجهات 
نظر متنافسة حول المعنى المحدّد لأفكار مثل التقدّم والعقلانيّة. يعرّز 
الحديث عن الأوروبى هذا أو ذاك فقط فكرة شاملة عن الأوروبيانية تبدو أنها 
تف تالمعطق ال ساي كاي اتخطات سا مهد اا تدا أذ 
يتجاوزها" . ليست النقطة التي أوضحها هنا هي أخذ مفاهيم أو إطارات 
استعمارية كتحصيل حاصل» بل ببساطة لتعريف المصطلحات كما أعنيها 
لمشروعي للتحرر الذاتي. 

(#) أي الحديث عن أوروبا بشكل عام (المترجم). 


Frederick Cooper, Colonialism in Question: Theory, Knowledge, History (Berkeley, )١ ( 
CA: University of California Press, 2005), pp. 19-21. 


1۹ 


نموذج طه للتحرر الذاتي 

كان الأستاذ محمود محمد طه واحداً من رواد صراع التحرر من 
الاستغمار فى السودانء بدا من ثلاثينيات القرن العشرين. لقد كان مؤسسّ 
خطاب تحوّلي إسلامي أصلي» وقائداً ل«حركة سياسية» لتعزيز ذلك الخطاب 
خن إغدامه اللي على حاف ق مام فى 1 كانون الثاني كاير 
5 والقمع الذي أعقب ذلك لحركته. كانت السودان هي إطار المفارقة 
التي عايشها طه وقدّم من خلالها نموذجه للتحرر العميق من الاستعمار» 
والذي سعى فيه لتجاوز العقلية ما بعد الاستعمارية. كما أشرت لاا فإن 
المفارقة التي أعنيها هنا هي أن التحرّر الذاتي الأصلي ما زال عليه العمل 
من خلال البنى والمؤسسات الجيوسياسية الاستعمارية في القطر الذي يسمى 
الدوثة الرطنة :فين اها الافتصاذية نو ق 

في حالة السودانء كان الإسلام جزءاً من المشكلة وجزءاً من الحل. 
أصبح الإسلام جزءاً من المشكلة من خلال الحلقة الأولى من استعمار البلاد 
على يد الحكم التركي ‏ المصري (من عام ۱۸۲١‏ إلى عام .)۱۸۸١‏ فرضت 
التجربة الاستعمارية على البلاد تصوّراً عثمانياً - شرق أوسطي لإسلام حَرفِي 
[القائم على فهم النص الحرفي]ء مناقض للإسلام الصوفي المتجذر في 
يعات اقرا جرب لض اء كبري .اهاز أعطخة القثرة 
العتفة والقوضوية ا لاام للدولة اله 0244-04457 اردان 
قعودة یک لما ی و اوی ارت كلنا :اکن مق 
الدولة ‏ العثمانية - الشرق أوسطية البيروقراطية القائمة على التفسير الحرفى 
للنص والإسلامية المهدية - بملاحقة السودان وتهديد كثير من البلدان ذات 


)١5(‏ النظرة التالية مبنية على خبرتي الشخصية كعضو في حركة طه» وكمساهم يومي في نشاطاتها 
لسبعة عشر عاماً .)١985 - ١974(‏ أنا أعتمد كذلك على كتبه المنشورة وغير المنشورة ومخطوطاته 
ومحاضراته وندواته. كل هذه المصادر متاحة بالعربية على موقع : <http://www.alfika.org>‏ . 

J. Spencer Trimingham: Islam in the Sudan (Oxford: Oxford University Press, 1949), (17) 

and The Sufi Orders in Islam (Oxford: Clarendon, 1971). 

P.M. Holt, The Mahdist State in the Sudan, 1881-1989 (Oxford: Clarendon, 1958). (۷) 

(18) أنا أقول ما يُسمى الدولة الإسلامية لأن هذه الفكرة» وكما أناقش في كتاب الإسلام والدولة 
العلمانية› مفككة مفهومياً» وغير مسبوقة نا ريخا ولا يمكن الدفاع عنها عملياً . انظر: 

An-Na‘im, Islam and the Secular State, pp. 9-20.‏ 
ولكنني لن أناقش هذه القضية في هذه المقالة. 


Ve 


الأغلبية الإسلامية بعلاقة إشكالية بين الإسلام والدولة. يجب أن يكون 
الإسلام جزءاً من الحل لأنه جزء من المشكلةء لكن هذا لا يعني أن ذلك 
كوت مهلا للنوائق عليه أو تحقيى الوا كما ارام فإن ا حال أن 
يكون الإسلام جزءاً من الحل موجود في نموذج طه للتحرّر الذاتي» كما 
سأوضح لاحقاً. ولكن أولاًء لأوضح الحالة في السودان الاستعماري وما 
بعد الاستعماري» لكونه سياق تجربة طه. 


جاء الحكم الاستعماري الأوروبي إلى السودان في عام 21899 مع 
الحكم الثنائي الإنكليزي - المصري التي ساعدت به بريطانيا مصر لاستعادة 
مستعمراتها الأفريقية السابقة فى السودان»ء فى الوقت الذي كانت فيه مصر 
ذاتها «محمية) بريطانية (۱۸۸۲ - 1977). لم يعزز الحكم الاستعماري 
الإنكليزي ‏ المصري» الذي استمر حتى عام 2١9605‏ الإسلام الحرفي عبر 
التأثير المصري فقط بل أدخل الهيمنة الثقافية الأوروبية من خلال التعليم 
والإدارة البريطانيين. أقحم خليط هذين النوعين من التأثير (الإسلام الشرق 
أوسطي ونموذج دولة إقليمية أوروبية) السودان في فترة طويلة من الفوضى 
السياسية وعدة حروب أهلية معقدة. تحديداًء كان الفرض المباغت لما 
يسمّى شريعة إسلامية» كقانون دولة - بمرسوم أحادي من الرئيس النميري في 
أيلول/ سبتمبر ١987‏ أكثر الانقسامات عنفا مع احتمالية دولة ديمقراطية 


وتعددية . 


كانت عيذ بالط المخاط. الى سر طة عيائه ناجيه معد 
انتفاضته ضدّ الحكم الاستعماري في أربعينيات القرن العشرين إلى معارضته 
لفرض الشريعة واستئناف الحرب الأهلية في جنوب السودان على يد نظام 
النميري مطلع ثمانينيات القرن نفسه. يمكن أن يُنظر إلى حياته وعمله على 
شكل مرحلتين متداخلتين. كانت المرحلة الأولى تأسيس «الحزب 
الجمهوري» في عام ١445‏ سعياً لاستقلال السودان كجمهورية. خلال هذه 
«المرحلة السياسية» كان طه وأعضاء «الحزب الجمهوري» ملهمين كما يبدو 
من نموذج «حزب المؤتمر الوطني الهندي» والشكل اللاعنفي» ولكن المواجه 
لغاندي تحديداً. والثانية كانت المرحلة التحولية الإسلامية» التى بدأت عندما 
حرج من عنزلته الغي دامت ثلاث صنوات كان قد فرضها على نقسة:(بعد 
عامين من الاعتقال على يد البريطانيين). هذه «المرحلة الدينية» استمرت من 


الا 


عام ۱۹۵۱ حتى إعدامه في عام "۱۹۸٩‏ . 

ألخّص هنا القاعدة الدينية جوهرياً لحياة طه وعملهء والتي كان بها 
السياسي ناتجاً حتمياً: دعا طه إلى تطوير فهم الإسلام وممارسته بنقل التركيز 
مما سمّاه المستوى التبعي للوحي القرآني في المدينة إلى المستوى الرئيس 
للرسالة الكونية الأصلية للإسلام في مكة. التفريق بين سور القرآن التي نزلت 
على النبي في موطنه بمكة» والسور التي نزلت عليه في المدينة» 3 لجأ 
إليها هرباً من الاضطهادء معروفة ومتوافق عليها بشكل مشترك بين كل 
المسلمين. الرؤية الجوهرية لطه هي أهمية تلك النقلة في محتوى القرآن 
نفسه» وليس فقط في موقع نزوله. 

كما يوضّح طه في كتابه الرئيس الرسالة الثانية من الإسلام (صدرت 

طبعته الأولى باللغة العربية عام c(۷‏ وفي كتبه الأخرى وخا راه 
العامة» فإن مستوى الوحي والفهم المبنيّ على مرحلة المدينة كان ا 
للسياق التاريخي للإنسانية في القرن السابع . بما أن الإنسانية بكاملها تطورت 
بشكل كبير منذ ذلك الوقت» كما يناقش» فإنها جاهزة الآن لاستقبال رسالة 
الإسلام الكونية المبنية على وحي مرحلة مكة وفهمها وممارستها. تطالب 
الرسالة الكونية للإسلام» التي يسميها الرسالة الثانية من الإسلام» بالمساواة 
بين الرجال والنساء» والمسلمين وغير المسلمين» وتدعو رؤيته للإسلام 
كذلك إلى نبذ العبودية والعنف السياسي (الجهاد) من وجهة نظر إسلامية. 

منذ عام ١415١‏ وحتى موته 0 5 ؛ دافع طه عن أفكاره بطرق 
مفتوحة وسلمية» وطبّق وجهات نظره في التعليم وتوجيه طلابه في مجتمعه 
الي على د( م جا له إلى المتاراة بدو الرجال بالات وطق 
هذه المساواة في كل نشاطات حركته. دافع طه عن الحوكمة الديمقراطية 
الدستورية» وعارض السياسات الطائفية في السودان» لكنه لم يسع إلى 
السلطة لنفسه أو لحركته» إلا أنه يُنظر إلى عمله على أنه تخريبى بشدة من 
قبل الأحزاب السياسية التقليدية والتنظيمات الإسلامية» بالإضافة إلى نظام 
النميري» الذي أخذ الخطوة الحاسمة الأخيرة بإعدام طه وقمع حركته. 


: لنظرة عامة» انظر تقديم المترجم لكتاب‎ 200395 
Taha, The Second Message of Islam, pp. 1-30. 


V۲ 


فشل أحد الجهود لمحاكمته بالردة عام ۸١۱۹ء‏ لأن التهمة لم يكن لها 
أساسن:في النظام اناي الموجؤه في الشوذان في ذلك الوقت» إلا أنه 
بحلول عام ۱۹۸٩‏ كان من الممكن اتهامه تحت قوانين أيلول/ سبتمبر ۱۹۸۳ 
ذاتها التي كان ينتقدها. أعدم طه في 18 كانون الثاني/ يناير ١946‏ بسبب 
مزيج من تهمة سياسية بالخيانة بحسب القانون السوداني الجنائي وتهمة 
الردة» وأقر حكم الإعدام بمحكمة خاصة للاستئناف (على الرغم من أن طه 
لم يستأنف إدانته)» وهي التي أضافت إليه تهمة الردة. كانت هذه التهمة بعد 
المحاكمة السبب الرئيس الذي دفع الرئيس النميري إلى إقرار حكم إعدام 
ول" . 

في خطابه الارتجالي في محكمة عقدت بشكل خاص» يوم الإثنين في 
۷ كانون الثاني/ يناير »١9/0‏ رفض طه سلطة أي محكمة للدولة لمحاكمته 
على اعقاذاتة. كما اوضع ااب معارضتة لمن قوالين الشريعة ف .ها مناه 
«قوانين سبتمبر» لعام ۱۹۸۳ء التي شعر أنها انتهكت وحرّفت بشكل كبير 
الشريعة والإسلام؛ وقرّضت جوهرياً سلام السودان ووحدته. كما شكك في 
كفاءة القضاة الذين يطبقون هذه القوانين ونزاهتهم» وخلص إلى أنه «لكل 
هذه الأسباب» فأنا لست مستعداً للتعاون مع أي محكمة خانت استقلالية 
القضاء» وسمحت لنفسها أن تكون أداة لإذلال الناس» وإهانة الفكر الحرء 
واضطهاد الخصوم السياسيين»". 

بالطريقة التي عاش بها ومات؛ صان طه دعوته إلى الحرية الفردية 
المطلقة بالعيش بقيم الديمقراطية والاشتراكية والمساواة الاجتماعية التي دافع 
عنها منذ أربعينيات القرن العشرين". يمكن تلخيص المفتاح المزدوج لفهم 
نموذج للتحرر الذاتي الأصلي كالآتي: السعي الثابت لتوافق تام بين الأفكار 
والأقوال والأفعال: أن نفكر بحرية كما نشاء» ونقول ما نفكر' به» ونفعل ما 
نقوله» ما دمنا مستعدين لتحمل المسؤولية. هذا يعني العيش بالقيم التي نؤمن 


Abdullahi Ahmed An-Na‘im, “The Islamic Law of Apostasy and Its Modern (¥*) 
Applicability: A Case from the Sudan,” Religion, vol. 16 (1986), pp. 197-223. 


Taha, Ibid., p. 14. (۸ 


(YY)‏ لنظرته العامة حول ما يسميه مبادئ المساواة الثلاثة (الديمقراطية» الاشتراكية» 
الاجتماعية)» انظر: المصدر نفسه »2 ص؟ ١6‏ 155. [النسخة العربية» ص٤۱۷‏ 186]. 


وف 


بهاء مباشرة» الآن وهناء بغض النظر عما يحصل حولنا. عدا ذلك فإن 
الشخص لا يكون ساعياً لتوافق تام بين أفكاره وأقواله وأفعاله. 

بحسب وجهة نظر طه وتجربته المعاشة» فإن ما يفعله الآخرون» بمن 
فيهم سلطان الدولة» يجب أن لا يحدد ما يفكر به الشخص أو يقوله أو 
يفعله» على الرغم من أن الإقناع والتعاون يبقيان مرغوبين في الخطاب 
السياسى والاجتماعى. كما يؤكد طه أننا وحدنا المسؤولون عن مواقفنا وما 
نقوله ونفعله. بالنسبة إليه» فإن مصير الإنسانية المقدّر إلهياً يمكن تحقيقه 
عندما نقوم باواجبنا المباشر» على أفضل نحو في تقديرنا. على الرغم من 
ذلك» وبحسب نظرة طه»ء فإن تحديد واجبنا المباشر والتصرف بحسبه هو 
هد عبانتنا الدعة وتديرنا ومقضدهما» لتكوق نة انا ومحقفة بشكل 
ثابت» وألا تعتبرء أبدأء بدهية أو مأخوذة كتحصيل حاصل . 

يعتمد هذا المسعى المقدّم على قدرتنا على تنظيم حياتنا الاجتماعية 
والسياسية بطريقة تعزز سعينا الفردي للتحرر الذاتي» لكن هذا يتطلب 


َه 


تمحيصاً وتصحيحاً ثابتاً لنظرتنا لعلاقة الوسائل والغايات» وهي الميزة 
الأباسة لص مدن كنا أورة الا ناض فى ا المفالة: اتسار ة 
السياسية والاقتصادية والاجتماعية والدستورية وحكم القانون هي الوسائل 
الجمعية لحفظ البيئة والسياق التي يسعى كل منا بداخلها لتحرره الذاتي. في 
التحليل الأخيرء كما أظهر طه في محاكمته وإعدامه» فإن التحرر الذاتي 
أصلي بالنسبة إلى كل إنسان» وسيتحقق في داخله» بغض النظر عما يفعله 
ارون أو يفشلون بفعله . 1 

في نموذج طه» يحصل التحرر الذاتي عندما يحرّر الإنسان نفسه من 
الخوف. الذي يعتبره» بحسب وجهة نظره» الأب الشرعي لكل آفات 
الأخلاق ومعايب السلوك””'"“. بتحليل طه» حبّ البقاء هو الدافع الشامل 
لكل الحياة» لكن ميزة الإنسانية تعتمد على المقصد الذي نسعى لتحقيقه ما 
بعد حب البقاء الآني. يوضح طه هذا التفريق من خلال ما يسمّيه «إرادة 
الحياة»» أي حبّ البقاء غير المقيّد. و«إرادة الحرية» أي حبٌ البقاء الخاضع 
لمحدّدات معيارية. «وفي مرتبة اللقاء الجنسي [بين هاتين الإرادتين] الذي 


(7) المصدر نفسهء ص٤۸.‏ [ص١/‏ فى النسخة العربية]. 


Y٤ 


ينتج العقل؛ فإن لإرادة الحياة اسماً آخرء هو الذاكرة» وإرادة الحرية هي 
الخيال»”*“. الخيار الأخلاقي» لذلك» هو مكمل للغايات التى نسعى 
لخدا يحمي لل له الذى سيق أن توف على سبل :الاك فزن 
الخيار الأخلاقي الذي علينا أن نقوم به هو ما إذا كان حب البقاء إرادة حياة 
غير مقيدة بغض النظر عن أي قيود معيارية» أم أنه يجب أن يُحدد بإرادة 
ال 


كما أفهم الأمرء فطه يقول إن الحصيلة الإنسانية والمتنورة لتفاعل إرادة 
الحياة مع إرادة الحرية ليست ناتجة من نسيان مصادر الخوف التي تسببت 
بعل حب اليقا* عیفر على رادا لیا آل تكون ر لز ي أن 
تمتنع عن كونك واعياً أو حذراً من مصادر الخطر التي تهدّد حب البقاءء بل 
إن طه يقول إن الحصيلة الإنسانية والمتنورة يجب أن تكون نتيجة تطوير 
تخيلنا لرؤية أن إخضاع إرادتنا للحياة لمحددات معيارية في الحقيقة يعزز 
مدى حبنا للبقاء وميزته بدلا من أن يضعفهما. 


إضافة إلى ذلك» فهذا التخيّل يجب أن لا يكون يوتوبيا جوفاء بل رؤية 
واقعية مدعومة بطرق اختبارية» وتجربة الكيفية التي يمكن القيود المعيارية من 
خلالها في الحقيقة دعم حب البقاء بدلاً من إضعافه. في هذه العملية 
الأيماث :والئقة بالك -جوهريان تماما بوضفهنها المصصدن التياق: للأرقاد رضفان 
حصيلة إنسانية ومتنورة لكل إنسان بمقرده. الضوابط ونمط حياة ديني هي 
الوسائل. الصو لرل واا ارشلة الله سال حه وا 
السبب يرفض طه ‏ وأوافقه على ذلك - العلمانية كفلسفة حياة. 


في كتبه ومحاضراته» انتقد طه غياب أو قصور الدعائم الأخلاقية أو 
القيمية في النزعة المادية الحديثة» بما يسميه التقدم المادي من دون حضارة» 
كما هو مقتبس بداية هذا الفصل. فى النص الأخير الذي كتبه أثناء اعتقاله 
السياسي من دون تهمة أو متحاكمة ماين عاي 1۹4۴ 04۸8 > انق 


(1) المصدر نفسه» ص”87. [(ص58 - 59 النسخة العربية]. 

)20 يسمي طه هذا النص غير المنشور ب«الديباجة»» ریما بسبب كتابه اللأسبق : “زه )۴٥u۸d a1105‏ 
the Constitution of Sudan)‏ [أسس دستور السودان]. الذي نشر في بداية عام ١٠۱۹ء‏ مباشرة قبل 
استقلال البلاد من الحكم الإنكليزي ‏ المصري في ١‏ كانون الثاني/ يناير 1965. 


Vo 


طه العلمانية بالاسمء على الرغم من أن جوهر ما كتبه كان انها لآرائه 
السابقة حول المادية اللاأخلاقية. . في فضائه المحدود» ربما من الأفضل 
إعطاء ترجمة تقريبية للنقاط الرئيسة في هذا النص: 


٠. me ۰ 23‏ 4ا“ 507 2 | ع5 9 
/: الفرق بين العلم ا والفهم الثاقب) والعلماية .عو أن ا 
مبنية على معرفة غير مكتملة أو غير كافية» کي وغد َه لا 
لف اه ودم وليك اکر الاس لا يلمت ٩‏ بعلمو هرا من اليو الذنا وهم 
عن اة هَ َون [الروم : 5 _ Py‏ 


3 و قطن ؛ أما العلماني ڏکي وان ا الفطن 
الذكى هذا الميزان» لالد الط يميز بين الوسائل والعلياتة ويئنسق 


* الحضارة الغربية» ببعديها الرأسمالي والاشتراكي» هي حضارة 
مادية» حيث تتضاءل قيمة الإنسان» وترتفع قيمة الممتلكات المادية. هذا 
تقدم مادي وليس حضارة» إنه حقل التكنولوجيا والآلات الهائلة» لكن 
الأسان لسن دير ا ٠ل‏ لأت 

* هذا العالّم هو الوسيلة إلى العالم الآخرء ويجب تنظيمه بفطنة» 
بطريقة علمية» بحيث يؤدّي إلى الغاية المرجوّة. لا يملك العلمانيون هذه 
القدرة» لكن العلماء يفعلون. 

3% التكنولوجيا كانت قد وسعت الثروة لدرجة مدهشة» ولكن بسبب 
غياب القيمة لم يكن هناك عدالة في توزيع الثروة» حيث التهى الأغنياء عن 
إنسانيتهم بثروتهم» والتهى الفقراء عن إنسانيتهم بفقرهم . 

* لا يستغني العلم عن العلمانية» لكنه يضعها فى مكانها الصحيح› 

(11) أستخدم مصطلح: «العلم والفهم الثاقب» (مقتصراً على «العلم» في هذه النقاط) 
واشتقاقاتها مثل «العالم» من المصطلح العربي : «العلم»» بكثير من التردد هناء لكنني غير قادر على 


ان . ريما تكون صعوبة الترجمة هذه مؤشراً على نسبية المعرفة والفهم المرتهن بإنتاج 


۷٦ 


# الحضارة العلمانية والمادية الحاضرة عملاق من دون روحء ولذلك 
تحتاج إلى حضارة جديدة تمذها بالروح وتعيد توجيهها لتكون وسيلة الإنسان 
لإدراك إنسانيته وكماله. 

بحسب ذلك» يصر طه على أننا يجب أن ننظم الشؤون الاجتماعية 
والسياسية بالطرق الأكثر مساعدة على تمكين كل إنسان لتحرير نفسه من 
الخوف. كما يوضح: 

«وإعادة الوحدة إلى البنية تعنى أن الإنسان يفكر كما يريد» ويقول كما 
يفكر ويعمل كما يقول.. وهذا هو مطلوب الإسلام» وذلك حيث يقول: 
یا ال اموأ للم قولوت ما لا مَنْعَلُونَ ٭+ كير مَقَنَا عند أله أن تقولا 
ما لا تَفْمَأُوت* [الصف: ۲ - ۳]. ولا يبلغ أحد هذا المبلغ الرفيع من الحياة 
إلا بوسيلتين اثنتين: أولاهما وسيلة المجتمع الصالح» وثانيتهما المنهاج 
التربوي العلمي الذي يواصل به مجهوده الفردي ليتم له تحرير مواهبه الطبيعية 
ناشوف الموروت ‏ , 

إشارته إلى المجتمع الصالح في هذه المرحلة من العولمة المركزة 
والمتوسّعة تنطبق على كل المستويات: المحلية والوطنية والعالمية» بينما كان 
يعني بالمنهاج التربوي العلمي المنهجية الدينية من التجربة والخطأ في عملية 
التحوّل الذاتي7" . 

فى ضوء هذاء سأناقش أن تحديد المسبّبات الخارجية للخوف من 
خلال حكم القاتوث :وحمالة قوق الإنسان .صرورية المكين الاس للكقاح 
بشدة من أجل تحرير أنفسهم من الأشكال والمصادر الأخرى للخوف. 
والعكس صحيح» إذا بقينا مقيّدين بذاكرة العداوة العنيفة المشتركة» سنبقى 
عالقين بالخوف الذي مكن وأبقى سطوة الإمبريالية وهيمنتها. التحدي هو 
ممارسة خيارنا الأخلاقي ليحقق الرؤية التحررية لتعاون سلمي» مع السعي 
لإقناع الآخرين قدر ما نستطيع لينضموا إلينا في تلك الرؤية والنضال لجعلها 
واقعا. 

Taha, Ibid., pp. 152-153. (¥) 

[النص العربي مقتبس من كتاب: محمود محمد طهء الرسالة الثانية من الإسلام» ط ۳ (نسخة 


.]١۷۲ - ٠۷١ص‎ »)١95898 إلكترونية) (تشرين الأول/ أكتوبر‎ 
Taha, Ibid., pp. 152-164. (۸) 


VV 


في رؤية وممارسة طه الإسلامية الجوهرية؛ تحور الإنسان من أي شكل 
من القمع السياسي والاجتماعي وإشباع حاجاته المادية متكاملٌ مع التسليم لله 
للحصول على الإرشاد والحفظ والانتفاع بهما في فرديتنا البشرية وحبنا 


«ومن كرامة الإنسان عند الله أن الحرية الفردية لم يجعل عليها وصياًء 
حتى ولو كان هذا الوصي هو النبي على رفعة خلقه وكمال سجاياه» فقد 
قال الله تعالى في ذلك: ودگ تما أت مُدَكَر ٭ لست هم بِمْصَيْطرٍ » 
[الغاشية: ...]۲١ - 5١‏ من هذا نأخذ أنه ليس هناك رجل هو من الكمال 
بحيث يؤتمن على حريات الآخرين» وأن ثمن الحرية الفردية هو دوام السهر 
الفردي و 

كما أفهمهاء فإن رؤية طه هي أن التسليم للمتعالي» السيادة المطلقة لله 
(التوبخد) غير متلائمة مع الخضوع لسلطة الإنمات. القمعية. بمعنى آخر» أحدل 
أشكال (الشرك) هو التسليم للإرادة القمعية لبشر آخرين. كما أشرت انما : 
الأشخاص ا مثل غاندي وطه» قد يكونون قادرين على إنكار قمع 
كهذا بأنفسهم بخ بغض النظر عن التبعات التي قد تبدو قاسية» لكن من تبقى منا 
لا يتوقع منهم مقاومة الخضوع بأنفسهم . يلهمنا غانديو الإنسانية وطاهاتها 
E‏ لو ل وصون 
كوننا المادي لتمكيننا من السعي لتحررنا الذاتي بالمدى الذي نستطيعه. سأعود 
إلى هذه السمة في الجزء الأخير من هذا الفصل . الآنء أود إبراز المفارقة 
التي أشرت إليها سابقاًء والتي يجب تحقيق التحرر الذاتي من داخلها. 

نسبية العلمانية ومفارقة التحرر الذاتى 

إطارنا التاريخي والثقافي متأصل بعمق لدرجة أن جهدنا لتجاوزها يبقى 


محدّداً بمعايير تصوراتنا الخاصة. ولذلك من المُتوقع أن يفهم الناس مفاهيم 
ثل العلمانى من منظوراتنا الخاصة. والمعضلة هنا هى محاولة فرض فهمنا 
ني من هي فرض 


Taha, Ibid., p. 160. )۲۹(‏ 
[النص العربي مقتبس من: طهء الرسالة الثانية من الإسلام» ص٦۱۸‏ - 1۸۷]. 


¥۸ 


وتجاربنا النسبية على الناس الآخرين وكأن هذه المفاهيم كما نعرفها ونجربها 
هي المعبار الكوني. هذا الأمر ذو تناقض ظاهري عندما يكون المفهوم ذاته 
تسيا بشكل لا يمكن إنكاره» مدل الغلماتي إلا أنه لا يمكن تيه بالننسية 
إلى المجتمعات غير الغربية التي ما زالت تعيش في واقع النماذج الأوروبية 
للدولة في السياق ما بعد الاستعماري. 

كينا کو ت یا فإن هناك جدلاً كبيراً يحيط بتعريف مصطلح 
«العلماني» السياق الخربى: لكنه يول ببساطة كالاديني» أو «يفتقد 
المكون الدينى و بأنه بوصفه ا(فميزاً عن الدين a‏ ع 
على أي ا من المربك مقارنة الدينى والعلمانى بمصطلحات ثنائية» 
لأنهما في الحقيقة معتمدان داخلياً على بعضهما بعضاًء ولوء بأقل توصيف» 
e oS‏ حمر سرك LEE‏ 
على ثنائية» مصطلح «العلماني» بأنه «افتراض أن كل شيء مادي أو تجريدي 
لشكق نتن هد اا بينما قد تكون هذه ا معقولة عند 
المسيحيين» إلا أنها تبدو لي بأنها قد لا تطبق على الأديان غ ر أو 
ما تسمى بالأديان التقليدية أو الأصلية. كما أن هذا ليس مساعداً في فهم 
العلاقة بين ما هو علماني وما هو ديني. 

ما الذي يوصف ب «الديني» هو موضوع يحتاج إلى نقاش أوسع. على 
سبيل المثال» تم تعريف الديني على أنه «نظام موحد من المعتقدات 
والممارسات» مرتبط بأشياء مقدسة» لنقل إنها: متميّزة وممنوعة؛ أي 
الممارسات والمعتقدات التي توحّد ضمن مجتمع معنوي واحد ‏ يسمّى 
الكنيسة كل أولئك المعتصمين بهذه الممارسات والاعتقادات» "2. لكن هذه 
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نظرة إلى الدين محصورة تقريباً بالمسيحية وتظهر نسبية الديني والعلماني» 
كيف يعتمد ما يعتبر علمانيا على الدين» مقابل ما يفرضه. على سبيل 
المثال» معنى ما هو علماني» بالنسبة إلى المسيحية» ليس بالضرورة المعنى 
نفسه للعلماني» بالنسبة إلى الإسلام أو الهندوسية. إضافة إلى ذلك» يعتمد 
العلماني على السياق القطري والثقافي'”". 


تنعكس نسبية العلماني وصعوبة الهرب منها في مشاكل اللغة التي 
نستخدمها والمعرفة التي نطبّقها لفهم هذه القضايا. يُناقش العلماني عادة من 
زاوية إيتيمولوجيا المصطلح [أي علم أصول الكلمات أو التأثيل] في اللغات 
الأوروبية» التي تقحم تحليلنا مباشرة في نسق محلي أو إقليمي لإيتيمولوجيا 
المصطلحات فى تلك اللغة» ويحدٌ تحليلنا بإطار العمل التاريخي الذي يسود 
المفهوم الذي يشير إليه المصطلح. ناقش تي أن مادان (ههفهلة ./2)1.2 
الباحث الهندي البارز في هذا المجال» كلمة «علمنة» بكونها استخدمت 
للمرة الأولى في عام » عند نهاية حرب الثلاثين عاماً في أوروباء 
للإشارة إلى انتقال ممتلكات الكنيسة إل الإدارة الحصرية للأمراء. يتابع : 
«عندما سك جورج جاكوب هوليوك (5101120316 )George Jacob‏ مصطلح 
«العلمانية» في عام ١85١‏ وقاد حركة عقلانية للاحتجاج في إنكلترا؛ 
أدرجت العلمانية في أبذيولوجيا التقدم»'"". بشكل مشابه» قال هيمانشو 
روي (Himanshu Roy)‏ : 


«كانت كلمة «سكيولاريس» (13,15ناه5360) في اللاتينية الكنسية تعني العالم 
الدنيوي»ء أي القاعدة الأدنى مقابل الكنيسة التي رمزت إلى النماذج المثالية 
عالية المقام كالإلهيء والمقدس» والأخرويء والإيثار. . . نضال الليبرالية 
الكلاسيكية ضد الكنيسة ونقد الدين مهدا لنمو المجتمع المدني» والتسامح 
الذيني والعلمانية» بالتطور الذي تشابك مع ظهور وتمدد الرأسمالية التي 
خلقت المجال وساعدت على نمو الحرية الفردية»" , 


(05") المصدر نفسه. 
N. Madan, “Secularism in Its Place,” Journal of Asian Studies, vol. 46, no. 4 (%7)‏ .1 
(November 1987), p. 748.‏ 
Himanshu Roy, “Western Secularism and Colonial Legacy in India,” Economic and (TV)‏ 
Political Weekly, vol. 41, no. 2 (January 2006), p. 158.‏ 


م 


إذأء فكل الموضوع يدور في فلك اللغة وارتباطاتها. عند حصر نقاشنا 
بالمصطلح في لغة واحدة فيما يتعلق بالدين المُمَأسس في مكان معين» فإننا 
نميل إلى ربط المفهوم بأفكار أخرى مثل الرأسمالية والحرية الفردية» كما 
تخيلت ومورست في ذلك المكان وداخل الإطار الزمني الذي حدّده مكان 
خطابنا لنا:.لغاياتناء يبدو أن عتاك يعض التصميبات الإشكالية التي ستتديع 
من هذا السيناريو. بداية» فإن العلمانى مرتبط بالدنيوي» أي القاعدة الأدنى 
مقابل الإلهي والمقدس. هذا يمثل عقبة كبيرة» على المسلمين تجاوزها إذا 
ما قبلوا العلماني بهذا المعنى (الذي يجب أن لا يقبلوا به) وعملوا معه. 

إضافة إلى ذلك» ليس مفهوم العلماني الذي يقابل الديني مُقَدّماً كبعد 
أساس لظهور الدستورية وقيم حقوق الإنسان فقط لكنه مرتبط كذلك 
بالرأسمالية. عند النظر إلى انتشار علاقات السلطة الاستعمارية؛ فليس من 
المفاجئ تقديم هذه الصلات للمسلمين الخاضعين للاستعمار في أفريقيا 
وآسيا بوصفها علاقات سببية ضمن هذه المفاهيم والأنظمة» حيث من 
الضروري وجود أحدها لوجود الأخرى. هكذاء لتكون علمانياً يجب أن 
كون معادنا الذين» :ولكوة دقر اطا جا أل كرن رواسالا 


احوة المسطلع الاين موددد E‏ 
مصطلح «العلمنة»؟» بتضمنها (أن ما كان يعتبر شق دينياً لم يعد كذلك» كما 
عضن عملية تهبيز أنعجت الجوانب المختلفة للمجتمع» اقتصادياً اشا 
وقانونياً وأخلاقياً » وأصبحت منفصلة العلاقة عن بعضها بعضأ بشكل متزايد. 
بمعنى آخرء تؤدي العلمانية إلى تغيرات في () اعتقادات الأفراد 
وممارساتهم ورت طب الموؤسسات وقلذقاتها الشادلة" . 


ما كان يعتبر دينياً يعتمد بالطبع على الدين محل السؤال وفهمه 
وممارسته فى زمان ومكان محددين. تختلف عمليات التمييز من مجتمع إلى 
آخ اتيت طوف ساس واقتسادية تحددة» وتلاف اعتقادات الأفزاد 


Mysore N. Srinivas, Social Change in Modern India (Berkeley, CA: University of (A) 
California Press, 1966), p. 119. 


: نقلاٌ عن‎ 
Andre Beteille, “Secularism and Intellectuals,” Economic and Political Weekly, vol. 29, no. 10 
(March 1994), .م‎ 561. 


۸١ 


وممارساتهم تحت التقليد الديني نفسه (المسيحيون: كاثوليك وبروتستانت» 
المسلمون: سنة وشيعة)» ناهيك باختلافها من دين إلى اخر. إن وجود 
مؤسسات دينية من عدمهاء وطبيعتها وعلاقتها بالمؤسسات الأخرى» مرة 
أخرى» ليس متماثلاً في داخل الدين نفسه في مواقع مختلفة أو عبر الزمن أو 
بين أديان مختلفة» مثل البوذية والإسلام. ولكن عندما يقدَّم الإسلام على أنه 
يملك مؤسسات دينية» تصبح الظاهرة محاولة تقريب للتكافق مع المسيحية . 
بما يمكن تسميته «نصرنة» (008]ة2نهدناو) الإسلام. على سبيل المثال» 
تحت الدولة الألمانية المسلمين على تنظيم مثل الكنائس الكاثوليكية 
والبروتستانتية بحيث تستطيع الدولة التعامل مع «ممثل» محدد للجالية 
ار 


على الرغم من هذه العوامل» ما أستطيع أن أعدّه واضحاً هو الواقع 
بأن الخطاب الاستعماري وما بعد الاستعماري ما زال مستمراً على 
افتراض أن المفاهيم الأوروبية للعلمانية السياسية هي المعيار لباقي العالم 
الفلامة الفائفة 0 العقيدة الا الاسععارية وما د 
الاستعمارية مرتهنة بمنطقها الخاص بالفوقية الأخلاقية للمستعمر على 
المتفر لتد السات المسلمة إلى قدر أعفضن اتا هن الأتساتيف 
سعياً لتبرير هيمنتها واستغلالها""“ . مع استمرار هذا الشكل من علاقات 
السلطة في العالم ما بعد الاستعماري» أصبحت المفاهيم الأوروبية 
للعلمانية السياسية العلامة الفارقة للعلاقة بين الدين والدولة عند «الأمم 
المتشعفيرةة :لن تقخير عذه المعاذلة الإمبريالية. إلا هن خلال الجر 


Abdullahi Ahmed An-Na‘“im, “Sharia and the Secular State in the Middle East and ("4) 
Europe,” (Third Carl Heinrich Becker Lecture, Wissenschaftskolleg zu Berlin-Germany, 19 
May 2009). 
Cooper, Colonialism in Question: Theory, Knowledge, History, pp. 124-126 and 174- (<۰) 
176. 

لنقد ما بعد الاستعمار لهذا الرأي من الحداثة؛ انظر: 
Arjun Appadurai, Modernity at Large: Cultural Dimensions of Globalization (Minneapolis, MN:‏ 
University of Minnesota Press, 1996), p. 44.‏ 
Aimé Césaire, Discourse on Colonialism (New York: Monthly Review, 1972), pp. 41 (€1)‏ 
and 54-66.‏ 
Francis Fukuyama, The End of History and the Last Man (New York: Free Press, 1992).(4)‏ 


AY 


الذاتي للخاضعين تحت الاستعمار" . 

إلا أن حقيقة أن المسلمين يميلون إلى محاكمة العلماني والعلمانية كما 
تم فهمها وتجربتها من قبل الأورويبين فيما بخص المسيحية تشير كيف أنهم 
كانوا قد استبطنوا حالة ذهنية استعمارية تتطلب ما أسمّيه روا عميقاً من 
الاستعمار من خلال التحرر الذاتي الأصلي المتجاوز لتقرير المصير السياسي 
الرسمئ: ليست القضية :أن ا يسعون إلى إبقاء العلاقات 
الاستعمارية ‏ والذي ربما ينطبق على جزء منهم ‏ ولكن القضية هي أن 
السلمين ترضهكون لذلف الس ٠‏ استهدت الشكر الجزائري الشهير 
مالك بن نبى ١105(‏ - ۱۹۷۳) مفهوماً يمكن ترجمته إلى «القابلية للاستعمار» 
(وانلاطهندهاه2) للإشارة إلى قابلية داخلية للاستعمار. من وجهة نظره فإن 
الكولونيالية هي نتيجة للتراجع المعنوي الداخلي للمسلمين لا مسببته*“ 


السردية السابقة لتبرير الكولونيالية واستبطان ذلك التبرير من جانب 
المستعمّر مألوفة ومقبولة بشكل عام. السؤال الذي أودّ طرحه هنا: ما 
الجديد في الأيديولوجيا الاستعمارية التبعية ما بعد الاستعمارية التي نستطيع 
ملاحظتها حول العالم؟ الجديد» بحسب ما أرى» هو قدرة رعايا ما بعد 
الاستعمار المتنامية على تحقيق مستوى أو درجة جديدة من التحرّر الذاتي 
الأصلى يمكن أن تتجاوز العقلية ما بعد الاستعمارية التى لا تزال راسخة 
عبد كل انان اسر وال :إلا أن المقاوفة هنا هى فى اة آنه 
التحرّر الذاتي يجب أن يتحقق ويتطور في ظروف ما بعد استعمارية» حيث 
يبدو تطبيق الأفكار الأوروبية حول العلماني بوصفها المعيار العالمي ضرورياً 
للعمل مع النماذج الأوروبية للدولة الوطنية. ١‏ 

قد تكون هذه المفارقة وسطية لأن هناك تقدماً نسبياً على كلا الجانبين - 
من بين الخاضعين للإمبراطورية كما هو من بين رعايا السلطة الإمبريالية - 
بالمقارنة مع الأجيال السابقة. يرفض مزيد من رعايا الإمبراطورية بقوة 


Tan Kapoor, “Capitalism, Culture, Agency: Dependency Theory Versus (fF) 
Postcolonial Theory,” Third World Quarterly, vol. 23, no. 4 (2002), p. 652. 


Edward Said, Culture and Imperialism (New York: Knopf, 1993), p. 11. (€) 
: منشورات مالك بن نبى متوفرة بالفرنسية والعربية والإنكليزية. انظر على سبيل المثال كتابه‎ )٤٥( 
Malek Bennabi, Islam in History and Society (New Delhi: Kitab Bhavan, 1999). 


AY 


الإفيزيالية بهم أكثر تيويراً ل الأشخاص الآخرين ن واستغلالهبة © أ أ 
الآن أن فكرة إمكانية التنوير الإنسانى على يد أشخاص أفراد» في 
مكان» ضمن سياقاتهم الثقافية والدينية» أصبحت أكثر معقولية مما كانت 
بحسب أفكارهم أكثر مما كانوا قادرين عليه خلال الفترة الاستعمارية وما 
بعد الا TT‏ 

من غير الممكن هنا مناقشة كل التحفظات والمخاوف التي قد يملكها 
الشخص على مفارقة السياق ما بعد الاستعماري الذي يجب أن تسعى 
بداخله المجتمعات ما بعد الاستعمارية لتحقيق تحررها الذاتىء» إلا أننى أود 
إغلاق النقاش السابق بالتشديد على القيمة العملية للعلماني في هذا السياق. 
أحد المقاصد المهمة للعلمانى هي منح الجميع نوعاً من «الأرضية المشتركة» 
التي يمكن بدء النقاش انطلاقاً منها. يوضح تشارلز تايلور مقصد العلماني 
كأرضية مشتركة» ولماذا هو مهم: 


«المنطق العلماني لغة يمكن للجميع التحدث بهاء ويمكن النقاش 
والإقناع بها. تعمل اللغات الدينية خارج هذا الخطاب» بتقديم افتراضات 
خارجية يمكن للمؤمنين فقط قبولها. إذاً؛ لنتحدث جميعاً باللغة المشتركة. 
ما يدعم هذه الفكرة هو شيء مثل التفريق المعرفي. هناك منطق علماني» 
يمكن للجميع استخدامه والوصول من خلاله إلى خلاصات يمكن للجميع 
التوافق عليها. وهناك لغات خاصة» تقدم افتراضات من الخارج» وقد 
تتناقض مع الافتراضات الاعتيادية للمنطق العلماني. إنها أكثر هشاشة 
معرفياً. ففي الحقيقة» أنت لن تقتنع بها ما لم تؤمن بها. إذاً فإما أن المنطق 
الديني يصل إلى الخلاصات نفسها كشخص علماني» لكنه يصبح حينها زائدا 


(5؟) من اللافت للنظر مثلاً أن المظاهرات المنسقة من قبل الملايين حول العالم انطلقت في ١5‏ 
شباط/ فبراير ۳ في ما يقارب ثمانين مدينة» بما في ذلك لندن والعراق» قبل غزو العراق من قبل 
الولايات المتحدة وبريطانيا وحلفائهما الذي بدأ في ١9‏ آذار/ مارس .”٠07‏ انظر: 
“February 15, 2003, Anti-War Protest,” Wikipedia, <http://en.wikipedia.org/wiki/Februar-‏ 

y_15,_2003_anti-war_protest>. 


Taha, The Second Message of Islam, pp. 62-79. (4۷) 


۸٤ 


عن الحاجةء أو أنه يصل إلى خلاصات مختلفة» فيصبح حينها خطيراً أو 
ا ولذلك تيجب ل 


إمكانية ما يسميه تايلور ب«المنطق العلماني» هي ما يرسخ المقصد 
المشار إليه كثيراً والواضح ظاهرياً للعلمانية السياسية» كعقيدة سياسية» ألا 
وهو تجتّب النزاع بين المؤمنين بأديان مختلفة والسماح للمواطنين بممارسة 
معتقداتهم بحرية. بعدم جعل أي دين «رسميا»» فإن الدولة تتجنب عزل 
اعد الأخرى: «لا يمكن لدين واحد أن يدعي الحديث باسم 
الباقين»” . 


بعكس الإجماع الظاهري بين المسلمين وغير المسلمين على السواء؛ 
فإنني أعتقد أنه ليس من الصعب على المسلمين القبول بدولة علمانية» تكون 
محايدة مع كل الأديان» مع الإقرار بصلة الإسلام والسياسة. الدولة المحايدة 
دينياً متوافقة كلياً مع قبول المسلمين للتناغم والتكامل الراسخيّن بين العلماني 
والإسلامى. المشار إليها فى بداية المقالة. فى الوقت نفسه»ء الصلة بين 
الإسلام والسياسة تحدّد مخاوف من العلمانية كفلسفة حياة» مثل تلك التي 
أبداها طه ولخصتها سابقا. 


طه والدولة العلمانية: تأويل 

أصف دعوتي إلى دولة علمانية بأنها «تأويل» لأفكار طهء لإيضاح أنني 
أتحدّث هنا على مسؤوليتي الخاصة وليس باسم طه أو أي من أفراد حركته 
بشكل عام. إلا أنني أعتقد أن دعوتي متوافقة مع أفكار طه» على الرغم من 
أنه لم يقدّم ما أقترحه هنا تماماًء كما أعتقد أن رفضه للعلمانية السياسية 
كفلسفة حياة» والمشار إليه في القسم السابق» لا تنطبق على ما أدعو إليه. 
تحديداًء أظن أنني أقدّم هنا مسعى مناسبأً للتنظيم السياسي والاجتماعي 
الذي دافع عنه طه كضرورة للتحرر الذاتي للمسلمين في الواقع الحالي للدول 
ما بعد الاستعمارية في إطارها العالمي. 


Charles Taylor, “Secularism and Critique,” The Immanent Frame (blog), 24 April (4A) 
2008, <http://blogs.ssrc.org/tif/2008/04/24/secularism-and-critiqu>. 
Kennedy, Secularism and Its Opponents from Augustine to Solzhenitsyn, Pp. 2. 2: 


Ao 


أدعو إلى دولة علمانية ليكون المؤمنون مسلمين جيدين في المجتمع . 
الدولة العلمانية هي الدولة التي لا تأخذ موقفاً بأي شأن ديني وتسعى إلى أن 
تكون حيادية قدر المستطاع بالنسبة إلى الأديان المختلفة. الميزة الرئيسة 
للدولة التي أفكر بها هي أنها ليست تمييزية بين الاعتقادات الدينية 
لمواطنيهاء فهي لا تفضّل وجهة دينية أو ترفض أخرى. ويعكس المجتمع» 
من الجانب الآخرء اعتقادات أفراده وممارساتهم الدينية» والذين يمكن أن 
يكونوا من أي دين. بالنسبة إلي» فالمجتمع هو جماعة من المؤمنين» وليس 
«جماعة مؤمنة)» لأن الهوية الجمعية مجاز» وهي لا تستطيع أن تؤمن أو 
تفكر أو تشعر مثل الفرد. 

بالنسبة إلى المسلمين» فليس هناك احتمالية لنصوص دينية جديدة أو 
إضافيةء لأنهم يؤمنون بأن النبي محمداً هو آخر الأنبياء» وبأن القرآن هو 
الوحي الإلهي النهائي» ولكن لا يوجد ما يمنع أو يبطل تشكل إجماع جديد 
حول أساليب تأويل أو تأويلات مُحَدَثّة للقرآن والسنة. التأويلات الجديدة 
يمكن أن تصبح جزءاً من الشريعة بذات الطريقة التي أصبحت بها الأساليب 
أو المبادئ الحالية جزءاً من الشريعة في المقام الأول. 


وحماية حقوق الإنسان» التي أقترحها هناء ضرورية لضمان حرية المسلمين 
وأمنهم للمشاركة بتقديم تأويلات جديدة ونقاشها لهذه المصادر المؤسسة. 
هذا ضروري دينياً لأن أي فهم للشريعة هو ناتج من الاجتهاد بالمعنى العام 
للاستدلال والتفكير من قبل البشر. «على الرغم من أن الشريعة ذات منشأ 
إلهي» إلا أن البناء الفعلي لها نشاط إنساني» وأحكامها تمثل شريعة الله بفهم 
إنساني. وبما أن الشريعة لا تهبط من السماء جاهزة ومعدة» فيجب أن يكون 
فهم الإنسان لها الفقه الإنساني ‏ هو معيار المجتمع)””” . 

لأوضح باختصارء بما أن تحديد أي نص من سواه من القرآن والسنة 
ينطيق على قضية ماء وأي منها قطعي أو ظني؛ ومن هم القادرون على 
الاجتهاد وكيفء هي كلها قضايا تقرّر إنسانياء» فإن فرض رقابة مسبقة على 


Bernard Weiss, The Spirit of Islamic Law (Athens: University of Georgia Press, (0°) 
1998), p. 116. 


۸٦ 


جهود كهذه ينتهك مسلّمة أن مبادئ الشريعة تؤخذ من القرآن والسنة. من غير 
المنطقي القول إن الاجتهاد لا يمكن ممارسته في قضية أو سؤال معين» لأن 
هذا التحديد ذاته هو ناتج من استدلال وتفكير إنساني. كما أنه من الخطير 
خد القدرة على ممارسة الاجتهاد بمجموعة ضيقة من المسلمين» يفترض 
أنهم نکر مات مدن لان بهذا كله سععمه اا على اولك 
الأشخاص الذين سيحدّدون ويطبقون معايير اختيار المؤهلين والقادرين على 
ممارسة الاجتهاد. منح هذه السلطة لأئ مؤسسة أو جهاز روا أكان 
ey‏ أم خاصاً - خطير لأن هذه السلطة سيتم التلاعب بها حتماً لأسباب 
سياسية أو سواها. 


بما أن معرفة الشريعة وحفظها هما مسؤوليتان راسختان عند كل مسلم 
ولا مفر منهماء فيجب أن لا يتحكم شخص أو مؤسسة بهذه العملية من أجل 
المسلمين. بما أن سلطة إقرار من هو المؤهل لممارسة الاجتهاد وكيفية 
ممارسته يؤثر في الاعتقاد والالتزام الديني لكل مسلم» فيجب أن لا يكون 
هناك رقابة أو سيطرة على هذه العملية. بمعنى آخرء أي حدّ من النقاش 
الحر بتخويل أشخاص أو مؤسسات يملكون سلطة إقرار أي الأفكار مسموحة 
أو مقموعة يتنافى مع الطبيعية الدينية للشريعة نفسها 


الهدف بالنسبة إلي هو حماية الدولة أو المجتمع للتقوى الأصيلة 
للمؤمنين الأفرادء اعتقاداً وممارسة» بالسيطرة على خطر القهر. الدولة 
المحايدة والمجتمع المتسامح هي وسائل هذه الغاية. بتنظيم وضبط الحياة 
الاجتماعية» وحفظ السلام» وإيصال الخدمات اتانيه من دون تمييز» 

بغض النظر عن الاعتقاد الديني أو غيابه؛ فإن الدولة تك تشجع المجتمع على أن 
كن اسا مع التعددية الدينية. 0 الحيادية القانونية للدولة والسجامج 
الاجتماعي مع التنوع والمعارضة المؤمنين ع الأفراد أن يكونوا أكثر صدقاً 
بسعيهم للتصرف بما يتماشى مع اعتقاداتهم الدينية. يشجع قهر الدولة أو 
المجتمع على النفاق» بينما تعزز حرية الدين والاعتقاد والتسامح الاجتماعي 
التقوى الأصيلة» اعتقادا وممارسة. كما ناقش غاندي: 


«بينما كان واجب الدولة ضمان أن كل دين حر بالتطور بحسب روحه 
الخاصة به» ا يستحق الدين المعتمد على دعم الدولة البقاء. بمعنی آخر: 


AY 


كان ترابط الدين والسياسة في السياق الهندي [الإسلامي من منظور كاتب 
عن فصل الدولة عن الكنيسة في العالم المسيحي. عندما دافع عن أن «الدين 
والدولة يجب فصلهما)»ء. أوضح أن هذا كان لحد دور الدولة في تحقيق 
االزقاة اللاي ولوتعها من ادغ فى الا الدبية لعي 

أو تتظاهر بتعزيز أو تطبيق الشريعة بوصفها شريعة» على الرغم من أن مبادئ 
الشريغعة يمكن أن توثر فى سياسات"الدولة عن خلال السياسة. هذا ما أعنيه 
ب«التفاوض» على تأثير الشريعة؛ إذ تسعى القوى السياسية لتقديم سياساتها 
والدفاع عنها عبر ما أسميه «المنطق المدني». بهذه الطريقة» يجب أن يحاول 
الفاعلون السياسيون إيضاح خياراتهم السياسية ودعمها بمنح أسباب يمكن 
لكل المواطنين نقاشها بحرية وقبولها أو رفضها من دون إشارة إلى اعتقادات 
نيش ننه : 


على سبيل المثال» إذا أردت أن أطرح تحريماً للرباء فعلي أن أقدّم 
الأسباب الاقتصادية والاجتماعية التي تدعم ما أطرحهء بدلا من القول 
ببساطة إن الدولة يجب أن تحرم الربا لأنه «حرام». في الوقت نفسه» يجب 
أن يتجنب المسلمون الربا في تعاملاتهم الشخصيةء لأنه «حرام». هذا هو 
التصرف الديني الذي يكافأ عليه المؤمن أو يعاقبء. بالاعتماد على فعله 
وقد تافل الدرلة) مرواو كانت اة ا ار أو لغ هو 
السياسة» وما يفعله المؤمنون على مسؤوليتهم الخاصة الشخصية هو الديني . 


في كل مجتمع» تمثّل المجموعات الدينية جماعات سياسية مهمة تؤثر 
في قضايا جوهرية في الحياة الاجتماعية» من التعليم إلى الضرائب» ومن 
قضايا مرتبطة بالأخلاقيات الخاصة والعامة إلى العمليات الاجتماعية 
الخيرية. عندما أتحدث عن مفاوضات بين الأديان والدولة فيما يتعلق بهذه 
القضاياء فأنا أعنى الترتيبات التى تحرف بواسطتها المجموعات الدينية على 
Î‏ جيم لا يمكن بأن تستحوذ الدولة عليها أو 


T. N. Madan, “Secularism in Its Place,” Journal of Asian Studies, vol. 46, no. 4 (01) 
(November 1987), p. 752. 
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السماح لها هي بالاستحواذ على الدولة نفسها أو أي من مؤسساتها. 
الحيادية الدينية للدولة كمبدأ فصل الدولة عن الدين تساعد على تحقيق هذا 
التوازن الدقيق بتأمين إطار عمل لضمان شرعية الدولة ضمن المجتمعات 
الدينية» بينما تنظم كيفية تحويل قضاياها في السياسة العامة بالنظر إلى 
المخاوف والمصالح للمجتمعات الأخرى والمواطنين ككل . 


بما أن المواطنين الذين ليسوا متدينين أو منظمين للضغط على الدولة 
كمجتمعات دينية يجب أن يحصلوا على احترام متساو لأفكارهم 
ومصالحهمء فإن الدولة وأجهزتها يجب أن لا تقع تحت سطوة مجتمع ديني 
مهما كان حجمه وأعداد المنتسبين إليه. فى الحقيقة» فإن حيادية الدولة 
الان كل لحف رات السعة: وغير الديفة أكثر أهمية في العلاقة مع 
المتكجوعات الخ ن اطي انتخا الدولة لمصالحهم أكبر من 
مخاطرها في حالة الأقليات . 


يجب الإشارة إلى أن التصوّرات في حالات كهذه مهمة كما هو الواقع؛ 
لأن مظهر الانحياز يميل إلى تقويض الثقة العامة فى حيادية الدولة حتى ولو 
لم يكن هذا الانحياز موجوداً. الحيادية الدينية للدولة تضمن بنية أساسية لا 
تكون الدولة بواسطتها متحيزة أو يتصور أنها متحيزة لأي توجه ديني أو غير 
ديني» كما يمنح اهتماما لحظيا بكل التوجهات المرتبطة والشرعية في تشكيل 
وتنفيذ السياسة العامة. 

إضافة إلى ذلك فإن إلزامات الثقة والتجانس والحيادية أقوى مما كانت 
عليه في الحقبة ما قبل الاستعمارية. هذا ليس فقط بسبب التعقيد المتنامي 
لدور الدولة على المستوى المحلي أو الوطني» بل بسبب الاعتماد الداخلي 
العالمي بين كل الشعوب ودولها. بغض النظر عن الضعف أو القوة النسبية 
لبعض الدول بعلاقتها مع دول أخرى» فإن الوقائع الوطنة والعالمية» ساسا 
واقتصادياً وأمنياً والعلاقات الأخرى تظل مندرجة بشدة في تكوين الدول 
ذات السيادة التي تملك ممارسة قضائية حصرية على مواطنيها وأراضيها. 


سأختم الآن بفكرة موجزة حول الحيادية الدينية للدولة في داخل إطار 
ما أسميه «المنطق المدني»» التي تشير إلى وسائل تعزيز العلاقات وتنظيمها 
بين الدولة والسياسة والدين. فكرتي هي أن الذولة يفك أن تفه همات 
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عن الإسلام» بينما عليها الاعتراف بالصلة التي لا يمكن فكها بين الإسلام 
والسياسة وتنظيمها. وعلى الرغم من ارتباطاتهما الواضحة والدائمة بين 
الذولة 'والسياسة. فإتتن أعتبر الدولة الجانب العملياتى الأكثر استقرارا 
لحر ا اا النياضة في ال الام غاد الف ارات من 
هين RS A E‏ 


يمكن النظر إلى الدولة والسياسة على أنهما جانبان لعملة واحدة» ولكن 
لا يمكن ولا يجب النظر إليهما على أنهما منصهرتان كلياً. من الضروي 
ضمان أن الدولة ليست انعكاساً كاملاً ببساطة لسياسة اليوم» لأنها يجب أن 
تكون قادرة على التوسط بين وجهات نظر السياسة المتنافسة والحكم بينهاء 
التي تتطلب منها أن تكون مستقلة نسبياً عن القوى السياسية المختلفة في 
المجتمع. إلا أن الاستقلال الكامل للدولة عن السياسة ليس ممكناً. لأن 
مسؤولي الدولة سيتحركون سياسياً لتنفيذ أجنداتهم الخاصة وحفظ ولاء 
داعميهم. واقع الارتباط هذا يجعل من الضروري السعي لفصل الدولة عن 
السياسة» بخيث يبقى من الممكة لأولتك السمصتين من الغمليات السياسية؛ 
اليوم» اللجوء إلى مؤسسات الدولة للحماية ضد سلطة مسؤولي الدولة 
المتطرفة والمضطهدة. 


)6( 
خلق تسامحات متبادلة ومتوافقة خارج العالم 
المسيحي اللاتيني ديمقراطي 
تونس 


ألفريد ستيبان 


بالنسبة إلى بعض أكثر منظري «التحديث» و«العلمانية» تأثيراً؛ يعتبر الدين 
«تقليديا وغير منطقي» ومرتبطا بالسلطوية» فهم يعتبرونه المقابل الثنائي 
لل«تحديث والعقلانية»» والتي يعتبرونها مساراً ضرورياً لعملية الدمقرطة 
(Democratization)‏ . إن واحداً من أكثر الفلاسفة السياسيين الناطقين باللغة 
الإنكليزية تأثيراً في النصف الأخير من القرن العشرين» جون راولز» تطرّف في 
أعماله الأولى» قزل إنه سعياً للوصول إلى «إجماع متداخل»» فإن النقاشات 
الدينية يجب أن اثُّزَال خارج الأجندة العامة“ . يناقش تشارلز تايلور في كتابه 
عصر علماني العمليات التاريخية المعقّدة في عالم شمال الأطلسي والتي 
أصبحت من خلالها نزعة إنسانية حصرية («اكتهقصدالظ ءلاأوسااهء<8) متحررة 
نسبياً من الدين هي النظرة العامة للكيفية التي يجب بها تصميم السياسات 


Alfred Stepan, “Multiple Secularisms of Modern Democratic and Nondemocratic (1) 
Regimes,” in: Craig Calhoun, Mark Juergensmeyer, and Jonathan van Antwerpen, eds., 
Rethinking Secularism (New York: Oxford University Press, 2011), pp. 114-144. 


(۲) انظر: 


John Rawls, Political Liberalism (New York: Columbia University Press, 1993), pp. 151-154. 
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العامة والدفاع عنها علانية . 

بحثى حول الجهود العملية للدمقرطة في بلدان مثل إندونيسيا والسنغال 
وتركيا والهقد» كما هو الخال في رانا والبزازيل وتقتيلي» فادني إلى 
الاعتقاد أن هذه «العلمانية الصلبة» من نوع علمانية فرنسا عام ١٠1۹ء‏ أو 
علمانية أتاتورك السياسية المفروضة من الدولة باسم الحداثة ليست غير 
ضرورية للدمقرطة فقط بل إنها في أغلب الأحيان تسبب مشاكل لها. وحيثما 
كس فد فسعت له لجاعو إلى لاحات الاد 
)sئerationاo win‏ ا). من وجهة النظر المفهومية هذهء فإن العلاقات الثنائية 
بين الدين والدولة تتطلب تصرفاً تسامحياً وقوانين في بيئة ديمقراطية. أولاً: 
يجب أن يكون المواطنون المتدينون متسامحين بما يكفي مع الإجراءات 
الديمقزاطية والسلطات الت كان المسؤولون الديمقراطيون قد متجزها 
الحريات الضرورية لسن الدساتير والقوانين وإدارة نظام الحكم الديمقراطي. 
يجب أن تكون القوانين في الديمقراطية موضوعة من قبل الإنسان». وليست 
من غد ال كائياً: يجب أن ساح المسؤولون والقوانين الديمقراطية - 
بعكس راولزء المذكور سابقاًء أو علمانية فرنسا لعام ١400‏ بحرية تعبير 
المواطنين المتدينين عن قيمهم ضمن مجتمع مدني» إضافة إلى مشاركتهم 
الفاعلة في مجتمع سياسي» ما دامت هذه التنظيمات والنشاطات الدينية لا 
تنتهك الحقوق الدستورية للمواطنين الآخرين ع أو تتجاوز القانون. ليس على 
الدين أن يكون «خارج الأجندة العامة» في بيئة ديمقراطية» بل إن إخراجه 
منها هو انتهاك للمكوّن الثاني من «التسامحات المتبادلة“ . 

من منظور التسامحات المتبادلة» فإن الانتقال إلى الديمقراطية في أنظمة 


(۳) انظر: 
Charles Taylor, A Secular Age (Cambridge: Belknap, 2007), esp. pp. 19-21, 26-28, 642, and 674.‏ 

() انظر: 
Alfred Sepan, “The Worid’s Religious Systems and Democracy: Crafting the “Twin Tolera-‏ 
tions”,” in: Alfred Stepan, Arguing Comparative Politics (Oxford: Oxford University Press,‏ 
pp. 213-253.‏ ,)2001 
كل الاقتباسات التالية في هذا الفصل ست ستشير إلى هذه المقالة . هناك نسخة أقصر وغير موثقة نسبياً 

من هذه المقالة فی : 

Alfred Stepan, “Religion, Democracy and the “Twin Tolerations”,” Journal of Democracy, vol. 
11 (October 2000), pp. 37-57. 
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الحكم غير الديمقراطية السابقة قة يمكن مساعدته بحسب درجة توافق هذه 
الأنظمة مع التسامحات المتبادلة التي وصلت إليهاء على الأقل في بعض 
ممارساتها السياسية وقيمها ومؤسساتها العامة. 


ولكن» عندما يتم الحديث عن البلدان المسلمة؛ فإن كثيراً من المعلقين 
يركزون انتباههم على «العوامل المفقودة» التي يعتبرونها ضرورية 
للديمقراطية. كان كثير مما يراه هؤلاء المراقبون «مفقوداً» مستمداً من مجموع 
ما يعتقدونه - محقين أو مخطئين ‏ موجودا حاليا في العالم المسيحي اللاتيني 
عندما ظهرت الديمقراطية في بلدان محدّدة» إلا أن ما يتطلب فعله لتوسيع 
الخيال هو النظر بدقة إلى ما ليس مفقوداًء بل إلى الإضافات المبتكرة 
المؤسسة اجتماعياً خارج العالم المسيحي اللاتيني» والتي أسهمت بظهور 
الممارسات المتوافقة مع التسامحات المتبادلة» من دون «إصلاح ديني») ذي 
طابع بروتستانتي» ومن دون علمانية عدائية» ومن دون هيمنة انزعة إنسانية 
حصرية)» وقظعاً من دون العلمانية السلطوية المفروضة فسكريا كما هي في 
قركا ناورك 


يساعد تحليل لتونس المعاصرة على إيضاح هذه النقطة؛ في هذه المقالة 
أقدّم ثلاث حجج : 

أولاً: على الرغم من أن تونس ما قبل الاستقلال لم تكن تتحرك باتجاه 
اللائكية المعادية دينياً على طراز فرنسا؛ إلا أنني أوضح» وببعض الطرق 
المهمةء أنها كانت تتحول لتصبح متوافقة مع التسامحات المتبادلة» مورا 
اعتّمد على هذا الإرث بشكل صريح» كونه جزءاً من «ماض مفيد) 
لديمقراطية تونسية مستقبلية . 

ثانياً: عند الاستقلال؛ أوضح كيف دمّر رئيس تومن الأول الحبيت 
بورقيبة» باسم «التحديث»» أجزاءً مهمة من ثقافة التسامحات المتبادلة هذه 
بفرض علمانية سلطوية من الأعلى. الأسوأ أن بورقيبة خلق مجموعة 
مؤيدة عززت هذا الحكم السلطوي لخمس وخمسين سنة» لبورقيبة نفسه بين 
7 ولين على 15417 1112 

ثالثاً: بالاعتماد على رحلاتي البحثية الثلاث إلى تونس منذ بدء الربيع 
العربي» أ کیف» منذ أوائل عام ۲٠٠۳‏ وافق الناشطون العلمانيون 
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والدينيون المعارضون الذين قابلتهم على برنامج مشترك لانتقال ديمقراطي - 
لمرحلة ما بعد بن علي - اعتمد إلى درجة ما على ماضيهم الصالح لتخيل 
مستقبل ديمقراطي. كان جزء أساس من هذا الاتفاق أن يسمح بشكل كامل 
للإسلاميين بالمشاركة فى منافسة ديمقراطية» وأن يوافق الإسلاميون على أن 
تكون «سيادة الشعب ف العصدد الرئيس للشرعية»). 


بعض عناصر التسامحات المتبادلة المتوافقة 
تي باهي ون :ااج 

من دون انتصار «نزعة إنسانية حصرية»)» أصبحت بعض جوانب الإرث 
الثقافي المهمة في تونس ما قبل الاستقلال متوافقة مع التسامحات المتبادلة 
نسبياً. هناك ثلاثة مجالات تستحق اهتماماً محدّداً: تراث تونس الغني فكرياً 
عابنا الذي دمج عناصر روحية وعلمانية مهمةء ودورها الرائد في منتصف 
القرن التاسع عشر في بناء بنية دستورية وبنية دولة كانت محايدة دينياً ومعززة 
للحقوق» وظهور بعض المفكرين الإسلاميين المنخرطين في العمل السياسي 
الذين طالبوا بقراءة للإسلام قائمة بشكل أكبر على الحقوق» خاصة في مجال 
حقوق المرأة. 

ولد ابن خلدون ‏ سليل عائلة كانت من الحكام العشمانيين" في 
إشبيلية - في تونس عام .٠۳۳۲‏ ويعتبره كثيرون مؤسسٌ علم الاجتماع» بسبب 
مقارنته المنطقية والمنهجية للإمبراطوريات والثقافات. يرى أحد العلماء ابن 
خلدون أنه أفضل رابط بين عقلانية اليونان وعقلانية مدرسة الحوليات 
(8165ههة) والدراسات التاريخية المقارنة . يزين تمثال واحد فقط لابن 
خلدون الساحة العامة الطويلة الواقعة في مستديرة بورقيبة» التي تعتبر مركز 
حياة ون العامة والاجتماعية ااي ولكن ما الذي جعل ابن خلدون 
مفكراً وعالماً عظيماً وبطلاً ثقافياً تونسيا؟ لقد تعلّم بشكل خاص في تونس 


(#) وذلك بحسب كتابة المؤلف. وقد بحثت ولم أجد أصلاً لحكم العثمانيين في إشبيلية » بينما 
كانت عائلة ابن خلدون من الحاكمين فعلاً في إشبيلية (المترجم) . 
(6) انظر: 
Stephen Frederic Dale, “Ibn Khaldun: The Last Greek and the First Annaliste Historian,” Inter-‏ 
national Journal of Middle East Studies, vol. 38, no. 3 (August 2006), pp. 431-451.‏ 
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على يد أفضل علماء الدين والتصوف والفلسفة والتاريخ واللغات 
والرياضيات والعلوم الفيزيائية والطب الذي استطاع هو ووالده إيجاده”" . 
معظم محللي أعماله لا يذكرون تقديره للتأمل الديني كغاية بحد ذاته» 
وكطريقة للمساعدة على التفكير المنطقي. إن كثيرين يؤكدون أن طريقة ابن 
خلدون في التفكير لم تكن مرتبطة كثيراً بالإسلام» كما يميلون إلى تجاهل 
اهتمامه الروحى والفكري ليس بالتحليل المنطقى فقط؛ بل بدراسة التصوف 
والأولياء والباطنية . ٠‏ 


أحد أهم الجوانب في تاريخ تونس الثقافي هو ارتباطها الخاص 
بالإمبراطورية العثمانية في تونس نفسها وفي الأندلس. يؤكد المؤرخ 
البريطاني الكبير للمسيحية» ديارميد ماك كولوتش «(Diarmaid MacCulloch)‏ 
في كتابه الإصلاح الديني (The Reformation)‏ أنه يجب تصنيف المسيحية 
الغربية قبل ٠‏ عام كواحدة من أكثر الأديان تعصبأ في تاريخ العالم» إذ 
إن سجلها بالمقارنة مع الحضارة الإسلامية» في القرون الوسطى» سيئ 
ھکل ميل الحضارات الإسلامية المتسامحة التي يشير إليها بالطبع 
هي : الإمبراطورية العثمانية في تركياء سلطنة المغول في الهند» خصوصا 
تعفد حك جاو الدين أن لقان «الستلمة في الأندلس> اسان , 
يشير ابن خلدون في مقدمته المهمة بشكل خاص إلى التأكيد أن تونس 
أصبحت واحدة من أكثر الوجهات تفضيلاً عند المهاجرين المسلمين 
والمسيحيين؛ إذ يقدّر أن «معظم سكان تونس القرن الثالث عشر كانوا من 


(5) يناقش ابن خلدون بشكل دقيق بالأسماء المحددة واختصاصات العلماء في فصل يسمى: 
«نشأته ومشيخته وحاله» فى سيرته الذاتية : 
Ibn Khaldun, Le Voyage d@Occident et d'Orient (Paris: Sindbad, 1980), PP. 45-71.‏ 
)¥( .653 .م ,)2003 Diarmaid MacCulloch, The Reformation: A History (New York: Viking,‏ 
(A)‏ على سبيل المثال» انظر: 
Maria Rose Menocal, The Ornament of the World: How Muslims, Jews and Christians Created a‏ 
Culture of Tolerance in Medieval Spain (New York: Little, Brown, 2002).‏ 
لدور التسامح بين الأديان في الإمبراطورية العثمانية» انظر : 
Karen Barkey, An Empire of Difference: The Ottomans in Comparative Perspective (Cambridge,‏ 
MA: Cambridge University Press, 2008).‏ 


بالنسبة إلى أكبر والتسامح في هند العصور الوسطى» انظر الفصل السابع لسوديبتا كافيراج في هذا 
الكتاب. 


4° 


العائلات الأندلسية التي هاجرت من الشرق الإسباني» . جلب هؤلاء 
المهاجرون» يهوداً ومسلمين» معهم تجربة واسعة النطاق عالية المستوى في 
الحوكمة والإدارة من الأندلس حيث شغل كثيرون منهم لقرون مناصب مهمة 
جداً في المملكة الحفصية في ae‏ 


تعليمياًء كانت بعض أهم مؤسسات تونس دينية» وكان بعضها الآخر 
علمانياً. تأسست جامعة الزيتونة الإسلامية» في تونس في عام 4"الاء أي 
قبل ما يقارب ۲١‏ عاماً من تأسيس جامعة الأزهر فى القاهرة. وتأسست 
ندرسة العلوم :العنتكرية في ملأقينيات: القن التابيع عش دريب 'الضياظ 
التونسيين» وبشكل كبير على علوم علمانية. وتأسست المدرسة الصادقية 
العلمانية» في عام ۱۸۷١‏ وأصبحت بسرعة أكثر المدارس التونسية مهابة 
راسا كانت مدرسة الصادقية محبلطة دا وكان عدة الملتحقيق ها 
وخاصة من الطلاب اليهودء كبيراً» ففى خمسينيات القرن العشرين» كان فى 
المدزنة الصاذقة 04۴١‏ طالا مسلما و948١‏ طالا يفرديا: ١‏ 


جانب مهم من تاريخ تونس الصالح» والذي يدعو إليه كل من ناشطيها 
الإسلاميين والعلمانيين ا على ا او هو فترة منتصف القرن 
التاسع عشر التي تضمنت إصلاحاً وري ودولة محايدة دينياً . ومنل عام 
10۸° وحتى بدء الوصاية الفرنسية عام ١‏ ؟؛ كانت تونس جزءاً مستقلاً 
ييا عن الإمبراطورية الابة كن العاعيد أن أكثر يلد عربي عور 
الحقوق في القرن التاسع عشر وبداية القرن العشرين كان تونس » تليه مصر 
مباشرة. وفي عام ١٤۱۸ء‏ ألغت تونس الرق» قبل عامين من إلغائه في 
فرنساء بعد نقاشات وضغوطات قوية ومقنعة انبثقت عن كل من الجماعات 
الدينية والعلمانية. كان هذا الإلغاء الأول من نوعه في العالم المسلمء 
وحصل قبل تسعة عشر عاماً من إلغائه في الولايات المتحدة »)۱۸٦١(‏ وقبل 
اثنين وأربعين عاماً من إلغائه فى البرازيل (۱۸۸۸)ء وقبل مثة وستة عشر 


() بالنسبة إلى هذا التقدير من ابن خلدون» انظر: 
John D. Latham, “Towards a Study of Andalusian Immigration and Its Place in Tunisian His-‏ 
tory,” Les Cahiers de Tunisie, vol. 5 (1957), pp. 203-252.‏ 


)١(‏ للأسماء المحددة لموظفي الحكومة اليهود ذوي الشأن والمناصب التي أخذوها في تونس» 
انظر: المصدر نفسه» ص٣۲۱‏ ۲۲۰. 
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عاماً من إلغائه فى السعودية .“')4٦1۲(‏ 


عام ١187؛‏ أصدرت تونس الدستور الأول في التاريخ العربي. يناقش 
عالم الاجتماع الفرنسي جان بير فيليو (داذلة5 عسعذط-هدءع1). الذي عاش أربعة 
أعوام في تونس» في كتاب حول الربيع العربي أن هذا الدستور «رسخ سلطة 
سياسية منفصلة عن الدين» فبالكاد ذكر فيه الإسلام فقط للتأكيد أن نصه لا 
يتعارض مع مبادئ الإسلام» حتى أنه يذكر علانية أن «الباي» [أي الحاكم] 
يجب أن يكون مسلماً»"22. أصرّ دستور عام 185١‏ - بتأثير من رجل الدولة 
والمفكر السياسي الكبير خير الدين الذي أصبح لاحقا صدراً أعظم في 
الآمبزراطورية :العدماتية :فين الماكتي :33 1+1) المرة تلو الأخرى عل 
أن كل من في المملكة «مهما كان دينه يملك الحق» أن يحاكم في المحكمة 
من قبل قضاة يعتنقون ذات دينه» وأن يحصل على الأمن الشخصيء وأن 
يشارك في كل أنواع التجارة. أشار فيليو كذلك إلى أن هذا الدستور سبقته 
«وثيقة سلم اجتماعي)”*' شددت على «المصلحة العامة والمساواة 3 
القاتوق وجري الا و الأكين أن كلا مق ار أ الور اينم 
تطبيقهما بشكل كامل» لكنهما على الأقل أدخلا في الخطاب التونسي 
المساواة في حقوق الناس من كل الأديان. يقول ألبرت حوراني» في دراسته 
الكلاسيكية: الفكر العربي في عصر النهضة: ۱۷۹۸ - ۱۹۳۹ : الم يعمر 
اختبار الحكم الدستوري طويلاً. . . إلا أن هذه الحقبة تركت وراءها أثراً؛ 
فقد ساعدت على خلق وعي سياسي جديد في تونس» وعلى إبراز فئة من 
رجال الدولة المصلحين والموظفين والکتاب. . . حتی جى الاحتلال 
الفرنسي الذي بعثرهم في .۱۸۸١‏ وقد نَهَلّت هذه الفئة من معينيّن: الأول: 
مسجد الزيتونة» مركز التعليم الإسلامي التقليدي حيث كان تأثير الأستاذ 


(۱۱) انظر: 
Roger Botte, Esclavages et abolitions en terres d’islam (Bruxelles: Versaille, 2010).‏ 
للأسباب الدينية والعلمانية وراء إلغاء الرق المبكر في تونس ( ص9۹٥‏ - 17). 
(۱۲) انظر: 
Jean-Pierre Filiu, The Arab Revolution: Ten Lessons from the Democratic Uprising (London:‏ 
Hurst, 2011), p. 142.‏ 


(#) تسمى «عهد الأمان» (المترجم). 


۹۷ 


تعمد عة ملسا رالتاي المترسة الجديدة للعلوة الحمكرية ٠‏ 
قدمت الزيتونة والصادقية معاً إلى جانب مدرسة العلوم العسكرية» بعضاً من 
كبار المفكرين السياسيين الذين ناقشواء من داخل الإسلام» توسيع 
الحقوق» بما في ذلك حقوق المرأة. أهم كتاب في هذا المجال كتبه 
الطاهر الحدادء الذي شارك في عام ١975‏ في تأسيس كبرى النقابات 
الحرة. في عام ۹۲۷ *» ناقش حدّاد في كتابه: امرأتنا في الشريعة 
و المحتمع (Norre Femme la legislation islamique et la société)‏ أن قراءة 
صحيحة للقرآن يجب أن تؤدي إلى مساواة المرأة. رسم غلاف الكتاب هو 
صورة امرأة جامدة محجبة تماماء ترتفع من خلفها لاعبة كرة سلة شابة ذات 
قسن مدعت وا ا ا اف 219 كان الاد ب فق اعجال الط 
الدسعووي ‏ ورجل الدؤلة العظيم الث :ذكرقه ابا ر الذين» الذي شاه 
ناثان ج. براون (8:0/28 .3 مقط2]2) بقوله إنه اليقدّم نقاشا قويا لسياسة 
دستورية» ولا يضع الدستورية ضمن ممارستها الأوروبية فقط بل في تراثها 
الإسلامي» '“. في اتفاقية عام ٠٠١‏ التي سأقول لاحقاً إنها كانت الحجر 
الأساس فى بناء التعاون بين المعارضة الديمقراطية العلمانية والإسلامية؛ 
اثنان من الزعماء الأربعة الذين دُكروا كجزء من ماضي تونس الصالح هما 
تحديداً: الحداد» المُدافع عن حقوق المرأة من داخل الإسلام» وخير 
الدين» المدافع عن الدستورية من داخل الإسلام. 


بذلك» ومن دون اتباع مسار نحو «نزعة إنسانية حصرية»» أو لائكية 


Albert Hourani, Arabic Thought in the Liberal Age: 1798-1939 (New York: (14)‏ 
Cambridge University Press, 1983), p. 65.‏ 
[الاقتباس باللغة العربية مأخوذ من كتاب : ألبرت حوراني» الفكر العربي في عصر النهضة : 
4۹ د ۱۹۳۹ء ترجمة كريم عزقول (بيروت : دار النهار للنشر »)۱۹١۸‏ ص۸۷ - ۸۸] (المحررة) . 
(#) صدر كتاب امرأتنا في الشريعة والمجتمع عام ۱۹۳١‏ (المراجع). 
)١5(‏ للغلاف انظر كتاب: 
Tahar Haddad, Pensées de Tahar Haddad (Tunis: Snipe, 1993), p. 38.‏ 
كما يناقش الشيخ المؤثر الثعالبي» مبكراً في عام ٤٠۱۹ء‏ في كتابه: الروح الليبرالية في القرآن 
أن القراءة الصحيحة للقرآن ستؤدي إلى إصلاحات سياسية واجتماعية كان يجب إجراؤها. 
50 انظر: 


Nathan J. Brown, Constitutions in a Nonconstitutional World: Arab Basic Laws and the Prospects 
for Accountable Government (Albany, NY: State University of New York Press, 2002), p. 19. 


۹۸ 


غلهانية ضلية العداقية قينا كانت تونس عند الاستقلال في عام ١455‏ بلداً 
وجد فيه الاستدلال والاستبصار الديني والمنطقي مكاناً في النقاشات العامة 
في بيئة مرحبة وداعمة للتسامحات المتبادلة. ما الذي جرى عند الاستقلال 
وأعاد هذه العملية أكثر من خمسين عاماً إلى الوراء؟ 


التحديث العلماني السلطوي: 
بورقيبة وبن على )٠١١١-1١985(‏ 
أثناء قيادته لحركة الاستقلال» اعتمد الحبيب بورقيبة على المشاعر 
00 الإسلامية. إلا أنه وعند الفوز بالاستقلال في عام 91655١؛‏ تحوّل 
وده نرا إلى «التحديث» الذي تقوده الدولة على الطريقة لتر 
e‏ ازدرت خطاباته ما بعد الاستقلال مراراً الدين بوصفه جزءاً من 
«التراث» وليس من «الحداثة» وبذلك فالدين يمثل عقبة كبيرة يجب تجاوزها. 
في أحد الخطابات؛ تحسّر بورقيبة على أن «جزءاً كبيراً من شعبنا ما زال 
عالقاً في مجموعة كبيرة من الانحيازات والمسماة الاعتقاد الديني». وفى 
خطاب آخر؛ تتضح إشارة بورقيبة إلى ما يسميه تايلور نزعة إنسانية 
حصرية»: «الإيمان والقيم الروحية مؤثرة فقط إلى الحد الذي تعتمد به على 
E‏ 
بالإضافة إلى هدا الخطاب الل طق ر رة رتا اغدة إحزاءات 
مؤسساتية ومادية ودستورية صُمّمت لإضعاف الإسلام وتهميشه والتحگم به. 
E‏ أقدم جامعة مسلمة في العالم» جامعة الزيتونة» على 
يد بورقيبة والتي كانت توسّع مناهجها لتضم ا والتاريخ المقارن منذ 
إصلاحات ستينيات القرن التاسع عشر. لاحقاًء أعيد فتح جزء ضغيل من 
او ي ديني محض في داخل جامعة الدولة» الموّسّسة حديثاًء 
والعلمانية المتأثرة بالفرنسية: «جامعة تونس». عَيّن رئيس هذا القسم المهمش 


: هذه الخطابات ومثيلاتها مقتبسة» فئ‎ )١7( 
Mark Tessler, “Political Change and the Religious Revival in Tunisia,” Maghreb Review, vol. 5, 
no. 1 (January-February 1980), pp. 8-19. 


انظر أيضاً : 


Lotfi Hajji, Bourguiba et islam: Le Politique et le religieux (Tunis: Sud èditions, 2011). 


۹۹ 


ا ا ا ا 


ا 


مادياً؛ كانت القاعدة المالية 7 8 تونس عند الاستقلال هي 
جار الأراضي اة ود الى دار من قبل الأوقاف. أنتجت مثل هذه 
الأوقاف تدعا عنما للمساجد وبعض البرامج الاجتماعية للمسلمين: أمم 
بورقيبة» كجزء من استراتيجية تحذيثه » هذه الأوقاف وأعلن اا e‏ 
للإصلاح الزراعى ومصادرة الأراضي البور. كان أسرع وأكثر إصلاحات 
الأراضي جوراً تلك التي جرفت القاعدة المالية للإسلام في تونس بالتأميم 
الجماعى للأراضى التى تديرها الأوقاف الدينية. 

باسم اديت قله بورقتبة عله ساعات:دراسة الدين :إلى شاعة 
واحدة أسبوعياً فى المدارس الحكوميةء وطالب الأساتذة بأن يكونوا قادرين 
على التعليم بالفوئضية كما العربية: أصنيفت الأغدية الكرى من الات الذين 
كان معظمهم معلمين ويعرفون العربية فقط. عاطلين عن العمل. في هذا 
السياق وبسبب فقدان الدعم المالي وضغط الدولة؛ اختفت المدارس القرانية 
الخاصة «في توق الم ا 


أولئك الذين حققوا مكاسب علمانية كبيرة» خاصة النساء. تم تمرير أكثر 
قوانين الأسرة تقدماً في العالم العربي» حتى اليوم» بواسطة بورقيبة في عامه 
الأول كرئيس”"©. ألغى هذا القانون تعدد الزوجات» وسمح للنساء ببدء 
إجراءات الطللاق وتقسيم الإرث بالتساوي» ومنع إنهاء عقد الزواج من جانب 
الزوج وحده» ورفع الحد الأدنى لسن زواج الفتيات. بعد تسعة أعوام» 
أطلقت الحكومة عام ١957‏ برنامج تنظيم أسرة كبيراً» وقونن الإجهاض (قبل 
قرار قضية «رو ضد ويد» في الولايات المتحدة بسبع سنوات» وقبل أن تشر 
الأوروغواي» كأول دولة فى أمريكا اللاتينية» الإجهاض» بستة 


)1۸( لهذا الهجوم ولتبعاته على الزيتونة» انظر: 
Mahmud ‘Abd al Moula, “L’Université Zaytounieene et la Société Tunisienne,” (PhD Diss.,‏ 
FUniversité Paris-Sorbonne, 1971), pp. 205-228.‏ 


Tessler, “Political Change and the Religious Revival in Tunisia,” .م‎ 10. 


“Code du Statut Personnel,” Décret du 13 août 1956. فرق‎ 
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ازو فا كما 'ردات. ا الو ات مدعل الاعات سوط 


لم يسمح بورقيبة على مدى الواحد والثلاثين عاماً من حكمه بإجراء 
انتخابات حرة. أحد أسباب عدم مطالبة دائرته الانتخابية ذات الطبقة 
الوسطى» ذكوراً وإناثاً» بالانتخابات هو أن بورقيبة طرح علانية هذا النوع 
من الأسئلة: «كل هذه الإصلاحات التحديثية والمعلمنة التى قمت بها ضدّ 
المعلنين ادن عدي با انات حر ها الى محل 

أزيل بورقيبة من الحكم عام ۱۹۸۷ على يد بن علي» بما سمي «انقلاب 
الدكتور» (بسبب الادعاء أن بورقيبة أصيب بالعته). أدى تكسير بسيط للجليد 
تحت حكم بن علي إلى عودة بعض المعارضين الكبارء وأدى في النهاية إلى 
انتخابات تشريعية أكثر تنافسية قليلاً في عام .١1484‏ تحدّى مزيد من المسلمين 
الغاضبين بن علي في سياق الثورة الإيرانية التي وقعت في عام ›٠۹۷۹‏ ونمو 
«جبهة الإنقاذ الإسلامية» فى الجزائر المجاورة» والاستياء المكبوت من بعض 
المسلمين بسبب إقصائهم كقوة سياسية» وبروز خريج الزيتونة والصادقية: راشد 
الغنوشي» كزعيم لجماعة سياسية: النهضة» يمكن أن تحشد المعارضة. على 
الرغم من أنها لم تكن قانونية» وبالتالي لم يُسمح لها بالمشاركة كحزب؛ قدمت 
النهضة مرشحيها في انتخابات عام ١989‏ كمستقلين. وبما أنها لم تكن 
انتخابات عادلة بالتأكيد؛ حتى مسؤولو بن علي اعترفوا أن «مرشحي النهضة 
الاي ا الارن ٠١‏ في المئة من مجموع الأصوات (و١"‏ بالمئة في 
العاصمة التونسية). في فضاء مستقطب» قتل شخصان في انفجارات» اتهم بهما 
الإسلاميون» وقد اتهم بن علي النهضة ولم يتضح بعد من هو الفاعل. في 
السنوات التالية؛ تشير تقديرات النهضة» ومجموعة حقوقية تونسية» ومنظمة 
العفو الدولية إلى أن ٠١‏ ألف عضو من النهضة على الأقل حوكموا بتهمة 
التخريب وأرسلوا إلى السجون» و١٠‏ آلاف منهم على الأقل ذهبوا إلى المنفى» 
وبعد مرور كثيرين منهم بالجزائر» مثل الخنوشي”""» تحوّل الود إلى جليد. 


)۲١(‏ انظر لبيان الأمم المتحدة حول سياسة إلغاء الرق من بنك بيانات سياسات السكان الموجود 
في قسم السكان لمديرية الاقتصاد والشؤون الاجتماعية للأمم المتحدة: 
<http://www.un.org/esa/population/publications/abortion/doc/tunisia.doc>.‏ 
(۲۲) مقابلة مع سمير بن عمرء محامي دفاع والأمين العام لل«جمعية الدولية لمساندة المعتقلين 
السياسيين»» تونس» ۲۹ أيار/ مايو .501١‏ انظر أيضا: 
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ساعد الاستقطاب الجديد بن علي على مدّ حكمه السلطوي لأكثر من 
عقدين لاحقين. وكما كان تحذير بورقيبة من أن الإسلاميين سيتسببون بتراجع 
مكاسب العلمانية؛ زاد بن على التخويف من العنف الإسلامي» مدعوما 
سناق الت اعا الدقوية من الاشلاسيق والسس فى لجرا 
المجاورة» حيث جادل أنه هو وحده ونظامه يستطيعان إيقاف هذا 
0 


إعادة ظهور بعض تنظيمات وعمليات التسامحات 
المتبادلة المتوافقة 

تضع أدبيات الانتقال الديمقراطي تفريقاً أساساً بين مهمات المقاومة من 
داخل «مجتمع مدني" يساعد على تفكيك نظام سلطوي» ومهمات «مجتمع 
سياسي») يساعد على بناء نظام ديمقراطي . واحدة من المهمات الفارقة البنائية 
للمجتمع السياسي هي تشكيل الاتفاقات والتسويات بين زعماء المعارضة 
حول قضايا محددة كخطة مشتركة لحكومة مؤقتة بعد انهيار النظام السلطوي» 
أو استسلامه للسلطة وتوقيت الانتخابات ونوعها التى ستولد سلطات 
اا اه وکا ال ر على ام دة ` 


فى نظري» امتلكت تونس ومصر أحد أكثر حركات المقاومة المدنية 
إبداعاً وتأثيراً في تاريخ حركات الدمقرطةء إلا أنه ومن تاريخ كتابة هذه 
المادة» فى تشرين الأول/ أكتوبر ۲٠٠۱۲‏ فعلت مصر أقل بكثير مما يجب 
لإيجاد مجتمع سياسي فعال» وأقل من أي بلد كان قد قام بانتقال ديمقراطي 
ناجح بحسب ما أعلم. وكانت تونس قد حققت على النقيض تقدمات منطقية 
نحو إيجاد مجتمع سياسي ديمقراطي وفعال ومتجانس نسبياًء ومما أسهم 
كثيراً في هذا النجاح التونسي النسبي هو أن كلا من الزعماء الإسلاميين 


Amnesty International, “Tunisia: Prolonged Incommunicado Detention and Torture,” (March= 

1992 MDE 30/004/1992). 

(۲۳) إلى درجة جيدة» عمل هذا «الخوف المزدوج» الذي وضعه النظام مع بن علي . في C1‏ 

خلصت إحدى الشهادات إلى أن «عدداً من الديمقراطيين العلمانيين كانوا متواطئين على مضض مع 
سلطوية بن على... لكونه أهون الشرين». انظر : 

Christopher Alexander, Tunisia: Stability and Reform in the Modern Maghreb (London: Routle- 

dge, 2010), p. 66. 


والعلمانيين عملوا على تجاوز مخاوفهم وعدم ثقتهم المتبادلة بعقد اتفاقات 
وضمانات معقولة في مجتمع سياسي. بهذه العملية» بدؤوا بإعادة بناء 
علمانية متوافقة مع التسامحات المتبادلة التي دمرها علمانيو تونس وأصوليو 
التحديث بين عامي ۱۹٩‏ و١١١5.‏ 


الكاملة للمرحلة الانتقالية فى تونس » لكنها تلفت الانتباه إل المساحات التى 
الانتقالية . 


أولاًء الفرضية الدينية: في البلدان التي يُتوقع أن يكون فيها الصراع 
الديتئ ناززا؛ كلما ازدادت حرحة تحرك الأحواب البئناسية الكبرئ الميية 
على الدين والأحزاب العلمانية الكبرى باتجاه قبول كلا المتطلبين الجوهريين 
لل«تسامحات المتبادلة» قبل أو بعيد بدء محاولة انتقال ديمقراطى؛ ازدادت 
فرصة نجاح هذه المرحلة الانتقالية. تجريبياًء هذا يعني أن الأحزاب الكبرى 
المبنية على الدين لا تجادل بأن القانون الذي صنعه الله متفوق على القانون 
الذي صنعه الإنسان» وهذا ينتهك المبدأ الأول الكبير لل«اتسامحات 
المتبادلة»» كما يعني أن الأحزاب العلمانية الكبرى لا تنكر حق المواطنين 
المتدينين بإعلان قيمهم بشكل ديمقراطي في مجتمع مدني وسياسي» وهو 
إنكار قد ينتهك المتطلب الثاني الكبير لل«تسامحات المتبادلة». 

ثانياًء الفرضية المدنية ‏ العسكرية: من وجهة نظر الدمقرطة» بتصوريء 
فإن أهم جانب في دراسة العسكري هو العلاقات المدنية ‏ العسكرية» وليس 
العسكرية بحت ذاتها. تجريبياء هذا يعت أنه كلما قل عدة المواطنين 
المتنازلين عن حقهم بالحكم للعسكريء بطريقة تبادل من نوع «انقلاب ٠۸‏ 
برومير» مقابل ما يعتبرونه حماية من تهديدات منافسين دينيين أو طبقيين قد 
تنتج من الديمقراطية؛ ارتفعت فرصة انتقال ديمقراطي ناجح وغير تقييدي 
ا 


() بالتنازل «البروميري» للجيش» أشير إلى التوترات التي وقعت خلال الثورة الفرنسية بين 
فضائلالثورة المختلفة» والحازلات لنابليوث بونابرت؛ والتى مكنه منحيازة السلطة آنظر: 


Karl Marx, The Eighteenth Brumaire of Louis Bonaparte (numerous editions). 
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ثالثاً فرضية المجتمع السياسي : وهي تقر أنه ها كلما ارتفعت 
درجة تقارب الفاعلين السياسيين والأحزاب من بعضهم بعضاً أو ارتفعت 
درجة ة توافقهم على قواعد لعبة التنافس على سلطة سياسية ديمقراطية؛ 
ازدادت فرصة انتقال ديمقراطي ناجح . 

بقراءتي للسنة الأولى من الربيع العربي» هذه العمليات الثلاث» التي 
تعرّز بعضها بعضاء تحسب بالنسبة إلى تونس بشكل إيجابي» وبالنسبة إلى 
مصر بشكل سلبي. إنها تختصر كثيراً من تفسير لماذا حقّقت تونس المتطلبات 
الأربعة كلها (التي تناقش في الخاتمة) لانتقال ديمقراطي كامل في كانون 
الأول/ ديسمبر 2501١١‏ بينما لم تحقق مصر أياً منها حتى الآن””" . 
الفرضية الدينية 

أكبر الأحزاب وأكثرها تأثيراً وتنظيماً في تونس ما بعد بن علي» هو 
الحزب السياسي المتأثر إسلامياً: النهضة. في آذار/ مارس 23501١‏ أثناء 
مقابلاتي في تونس مع بعض أفراد الصحافة المتحررين دا( وبعض 
العلمانيين البارزين؛ وجدت أن كثيراً منهم خائفون من فكرة إجراء انتخابات 
حرة. إن بعض الذين قابلتهم» راق في مصرء كانوا يلعبون بخيارات 
«بروميرية*» أي خيار مبادلة احتمالية حكم مدني ديمقراطي مقابل الحماية 
الآمنة التي يقدّمها جهاز سلطوي» الجيش في هذه الحالة. 

إلا أنه كان من الصادم في مقابلاتي في حزيران/ يونيو وتشرين الثاني/ 
نوفمبرء أن البروميرية» إن لم يكن الخوف» بدأت بالتراجع في تونس. 
لماذا؟ 

قابلت» في عام 219491 في لندن وأوكسفورد زعيم النهضة المنفي› 
راشد الغنوشى» كجزء من مقالتى حول التسامحات المتبادلة. فى شباط/ 
فبراير 27١1١‏ بعد عودة الختوقي إلى تون يعد عقدين :من المنفى» 


(15) لأسباب مرتبطة بالطولء في هذه المقالة سأركز على تونسء لكنّي أقدّم دليلاً جوهرياً على 
هذا التأكيد حول مصر في منشوري ل ”110156 “۴۲۵۵۵٥۳‏ في ۱۳ كانون الثاني/ يناير 1۲: 
“The Recurrent Temptation to Abdicate to the Military in Egypt,” <http://blog.freedomhou-‏ 
se.org/weblog/2012/01/two-perspectives-on-egypt’s transition.html>.‏ 


(#) نسبة إلى انقلاب ۱۸ برومير (المترجم). 
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مجدداً بشكل قصير بعد مقابلاتي مع ثلاثة من كبار مسؤولي الإخوان 
المسلمين في مصر. سألت الغنوشي بسرعة ما رأيه في برنامج الإخوان 
المسلمين المنكر لأهلية النساء والمسيحيين للترشح للرئاسة. أجابني بسرعة: 
«الديمقراطية تعني المساواة لكل المواطنين» وبرنامج مثل هذا يقصي 7١‏ في 
المئة من كل المواطنين وهي غير مقبولة"". قال الغنوشي إنه دخل في 
اتفاقيات (تم تأكيدها بمقابلات ووثائق متعددة) مع عدد من الأحزاب 
السياسية في عام ۰۱۹۸۸ وبشكل متواصل منذ عام 27300 قائلاً إن النهضة 
يجب أن لا تتراجع عن قانون أسرة تونس التقدمي”"". تحدثنا حول مجلس 
شريعة مقترح في برنامج الإخوان المسلمين المصريين لعام 25٠١‏ والذي 
قد تكون وظيفته مراجعة التشريع البرلماني» وكان واضحاً أنه اعتبر ذلك 
تدخّلاً غير مضمون للسلطة الدينية في السلطة الديمقراطية» أي انتهاكاً 
للتسامحات المتبادلة. وأصر على أنه لا هوولا حزبه قد يدفعون لشيء 
کا 


في مقابلة لاحقة في أيار/ مايو ۲١٠١‏ مع الغنوشي؛ سألت إن كانت 
النهضة أقرب للإخوان المسلمين المصريين» أو لحزب العدالة والتنمية 
التركي . أجابني الأمين العام المنتخب للنهضة (ولاحقا رئيس وزراء تونس)» 
حمادي الجبالي» الذي كان حاضراًء بقوله: «نحن أقرب كثيراً للعدالة 
والتنمية التركي من الإخوان المسلمين. نحن حزب مدني ينبثق من واقع 
تونس» ولسنا حزبا دينيا. يعتقد الحزب الدينى أن شرعيته تأتى من الله ولیس 
يعارضه لأنه يملك الحقيقة». وافق الغنوشى على ذلك وأضاف أن هدفنا 


(17) مقابلة مع راشد الغنوشي» تونس»› 7١‏ آذار/ مارس .7١١١‏ 
(۲۷) ليزا أندرسون» في مقابلتها حول فترة ذوبان الجليد القصيرة وميئاق عام ۱۹۸۸ء تشير إلى 
أن الممثل الإسلامي في الميثاق وافق على «الاحتفاظ بقانون الأحوال الشخصية». انظر: 
Lisa Anderson, “Political Pacts, Liberalism, and Democracy: The Tunisian Pact of 1988,” Gov-‏ 
ernment and Opposition, 701. 26, no. 2 (1991), pp. 244-260.‏ 


منذ عام ٠۱۹۸ء‏ أكد الغنوشي الحاجة إلى مزيد من المساواة بين الرجال والنساء داخل الإسلام. 

: انظر اقتباسات حول هذا التأثير في‎ 
Azzam 5. Tamimi, Rachid Ghannouchi: A Democrat Within Islam (Oxford: Oxford University 
Press, 2001). 


«دولة مدنية وليس دولة دينية» . ومع استمرار الحملة» استمر الغنوشي 


والجبالي بمحاولة تقليص المخاوف من الأصولية الإسلامية. لم يقتنع كثير 
من العلمانيين ‏ إن لم يكن معظمهم ‏ بذلك» لكن لم يكن عند النهضة على 
الأقل برنامج منكر معادٍ للتسامحات المتبادلة (كما فعل الإخوان المسلمون 
في مصر) يمكن للعلمانيين أن يستنكروه. 
فرضية العلاقات المدنية ‏ العسكرية 

بعكس مصر» حيث أمسك الضباط بالرئاسة بشكل مستمر منذ محاولة 
«الضباط الأحرار» السيطرة على السلطة في ۲۲ تموز/يوليو ۲٠۱۹؛‏ لم 
يحكم الجيش في تونس يوماً واحداً. بدلاً من ذلك» أبقى بورقيبة ثم بن 
علي خاصة الجيش صغيراًء وحكم بدعم الشرطة المكروهة وقوات أمن 
المخابرات التي تجاوز عددها بحسب بعض التقديرات أكثر من ستمئة ألف 
عنصر (مقابل جيش مؤلف من خمسة وثلاثين ألف عنصر). إضافة إلى ذلك» 
إذا كان المواطنون التونسيون يريدون حماية بروميرية» فإنهم قد يتنازلون عن 
السلطة الجوهرية لقائد أركان الجيش الوطنى المحبوب رشيد الذي واجه 
الشرطة الفاسدة وطرد بن علي من البلادء ولكن» بعكس مصرء لم يفعلوا. 
خلال أقل من شهر من سفر بن علي؛ طالب المواطنون في المجتمع 
السياسي» مدعومين بناشطي المجتمع المدني» بمسؤولية وضع القواعد 
الأساسية لتحقيق انتقال ديمقراطي وحصلوا عليها . 


فرضية المجتمع السياسي 
بحسب جان دانييل» المعلّق الفرنسي ومؤسس مجلة لو نوفيل 
أوبسرفاتور ».)Le Nouvel Observateur)‏ فإن انتخابات تشرين الثاني/ نوفمبر 
١‏ في تونس كانت تمثل ثورة مضادة» وتجليا يؤسف له لل«ولاء للتراث» 
بدلاً من «انتضار الحرية". يظهر مما كتبه دانييل أن الانتخابات كان 
يمكن أن تعتبر تقدّما للحرية إذا تبعها فقط نص يشبه النموذج الفرنسي للائكية 
(۲۸) مقابلة مع راشد الغنوشي وحمادي الجبالي» تونس» ۳۰ أيار/ مايو .701١‏ 


Jean Daniel, “Islamism’s New Clothes,” New York Review of Books (22 December (4) 
2011), p. 72. 


الفرنسية لعام ١٠۹٠ء‏ أي أكثر أشكال العلمانية اللاتوافقية مع الدين في أي 
ديمقراطية أوروبية غربية. كما أشير سابقاً؛ فإنّ نموذجاً كهذاء بصيغة أكثر 
تطرفاً» تم فرضه من الدولة في العلمانية السلطوية تحت حكم الحبيب بورقيبة 
وبن علي . 

في نظري» الوصف الأنسب للوضع السياسي في تونس في تشرين 
الثاني/ نوفمبر وكانون الأول/ ديسمبر ٠١١١‏ سيكون تسميته أول انتقال 
ديمقراطي ناجح في الربيع العربي. كيف تحقق هذا في تونس؟ هناك قصة 
معقدة تستحق عدة دراسات. فى هذه المقالة القصيرة» سأبدأ تحليلى بناء 
على عدد من المقابلات وبعض الوثائق التي منحني إياها ناشطون. جوهر 
ومُجِمّع عليها نسبياً. تضم كلاً من العلمانيين وحزباً مسلماً مؤسساً دينياً كان 
مستعداً لتشكيل بيئة ديمقراطية في اليوم الذي يغادر فيه بن علي الرئاسة. 
المفاجأة بالنسبة إلى» وأظنها بالنسبة إلى كثيرين من المراقبين مثلى» هى أن 
هذا البناء كان قد بدأ قبل ثمانى سنوات من سقوط بن على. وكانت قد 
بدأت عملية مشابهة بشكل صادم لانتقال سياسي والتزام باللاعنف 
والديمقراطية فى تشيلى فى ثمانينيات القرن الماضى» وشارك فيها «الحزب 
الاشتراكى» العلمانى» والحزب المؤسس ديكا «الحزب المسيحى 
الاق اظى )”كب ا رات ریا و ا اوھ صب کی 
انتخابات» وشكلوا حكومة اتتلافية ناجحة بعد بينوشيه. 

في حزيران/ يونيو ۳٠٠۲؛‏ التقى أربعة ممثلين من الأحزاب السياسية 
الخمسة الكبرى (التي تملك اليوم أكبر عدد من المقاعد في الجمعية 
التأسيسية المنتخبة تواً في تونس) في فرنساء وناقشوا ووقعوا بشكل شخصي 
انداء تونس6”"©. دعت الديباجة إلى الاعتماد على أعمال وخلاصات 


(0) أعطيتٌ ذلك» بالأسماء وانتماءات الموقعين» من عدة مشاركين. نسخة فرنسية متاحة 
على : 
<http://www.cprtunisie.net/spip.php?article30>.‏ 
تضمن المشاركون الرؤساء المختلفين لل«مؤتمر من أجل الجمهورية»» و«التكتل»» و«الحزب 
الديمقراطي التقدمي». تم تمثيل النهضة برئيس المكتب السياسي لأن رئيسيّها كانا إما في السجن أو 
ممنوعين من الحصول على تأشيرة لفرنسا . 


1۰%۷ 


التقدمي العظيم والمؤسس الدستوري لحيادية الدولة الدينية: خير الدين» 
والمدافع الكبير عن مساواة المرأة: الطاهر الحدادء اللذين ناقشت كليهما 
سائقا. اسعمرت حركة تداع وسا بالشديد على المبداين الجوهريين 
للتسامحات المتبادلة: )١(‏ أي حكومةٍ منتخبة مستقبلية ستكون «مؤسسة على 
سيادة الشعب على أنها المصدر الرئيس للتشريع»؛ وليست على شريعة الله 
و(۲) «ستضمن الدولة حرية المعتقدات للجميع والحيادية السياسية لأماكن 
العبادة». وافقت النهضة ‏ الشبيهة بالعدالة والتنمية فى تركيا أو «الحزب 
المسيحي الديمقراطي» في ألمانيا ‏ ذات الأصل الديني؛ على هذين 
التفاهمين الجوهريين. 

أكثر من ذلك» وكما رأيناء كان واحداً من إنجازات بورقيبة تأسيس 
أكثر قوانين الأسرة والسياسات تجاه المرأة مساواةً في العالم العربي» طالب 
«نداء تونس» الذي وقعته النهضة ب«المساواة الكاملة بين النساء والرجال». 


منذ عام ٠٠٠١‏ واحد من الأحزاب السياسية الأربعة الرئيسة معاًء مع 
ممثلين من الأحزاب السياسية الأصغرء التقوا لإعادة تأكيد التزامهم بمبادئ 
«نداء تونس» وتعزيزه. إحدى الوثائق» الموضوعة تحت عنوان «هيئة ١8‏ 
أكتوبر للحقوق والحريات في تونس» أكدت أنه نتيجة «لنقاش استمر ثلاثة 
شهور بين زعماء الأحزاب»» وصلوا إلى إجماع حول عدد من القضايا 
الحرجة. أولاً. المتعلقة بالنساء» فكل الأحزاب» يما فيها النهضة» دعمت 
بتفصيل كبير سياسات قانون الأسرة التقدمي الحالي. ثانياًء تقر الوثيقة بأ 
أي دولة ديمقراطية مستقبلية يجب أن تكون «دولة مدنية. . . تأخذ e‏ 
من إرادة الشعب». ثالثاً أكدت أن «الممارسة السياسية نظام إنساني. . . بما 
ينفي عنها أي شكل من أشكال القداسة». رابعاء تڏعي الوثيقة أنه «لا إكراه 
في الدين» وهذا يتضمّن الحق باعتناق دين أو مذهب أو لا" . 


آنا لا أقول إن مجتمعاً سياسياً متظوراً كان موجوداً بالكامل فى تونس 
قبل سقوط بن علي» لكنني أقول إن الأحزاب الأربعة التي حصلت على أكثر 
من ٠٠‏ في المئة من الأصوات في أول انتخابات حرة في تشرين الثاني/ 


a (۳۱)‏ حزب علماني في التحالف الحالي : «التكتل»» من أحد صائغيه» 


٩۸ 


نوفمبر 7١١١‏ كانت تفاوض ووصلت إلى مبادئ سياسية ديمقراطية متوافق 
عليها لدولة تسامحات متبادلة متوافقة» قبل ثمانى سنوات من سقوط بن 
ل 


خلال أيام من سقوط بن علي» رسمت الحكومة الانتقالية» التي كانت 
ما زالت مشكلة من وزراء بن علي» تنظيما جديدا لوضع إجراءات لانتخابات 
رئاسية سريعة» على ما أظن من قبل محمد العنوشي الوزير الأول لبن علي» 
إلا أن واحدة من مظاهرات ناشطي المجتمع المدني» وتحديداً في ساحة 
القصبة أمام مكتب رئيس الوزراء دعت بشكل عام إلى تعيين بن عاشور رئيساً 
لها وثلقت دهما سرا فح اقنطي المج الما أو حبرت على ل 
هيئة جديدة تمثل كل الأحزاب السياسية والمجتمع المدني وهي الهيئة العليا 
لتحقيق أهداف الثورة والإصلاح السياسي والانتقال الديمقراطي. كانت الهيئة 
المؤسّسة حديثاً واحدة من أنجح التنظيمات وأكثرها توافقاً في تاريخ تحقيق 
انتقال ديمقراطي. لم يتأسس شيء كهذا في مصر خلال الشهور العشرة 
الأولى من سقوط مبارك» عندما أسس الجيش» عن طريق «المجلسٍ الأعلى 
للقوات المسلحة»؛ كل الحوار السياسي البارز عبر أكثر من ١6١‏ بياناً ما 
صدر من جانبهم وحدهم. 

في تشرين الثاني/ نوفمبر 2701١‏ تحدّثت مطوّلاً مع بن عاشور نفسهء 
ومع بعض أعضاء اللجنة من الأحزاب السياسية والمجتمع المدني» ومع 
اثنين من المستشارين السياسيين الخبراء (لكن لا يملكان حق التصويت) لبن 
واا أعطيتُ كذلك عدداً من الوثائق التي صوّتت عليها الهيئة. هذه بعض 
النقاط التي ناقشوها مطوّلاً والقرارات التي اتخذوها: 

آ د اغغرقت اللجدة أن كثيرا من التغيراث كانت ضرورية لتحسين 
ديمقراطية تونس وتعزيزهاء كما وافقت بشكل محق على التركيز كهيئة على 
القرارات التي لا يمكن الاستغناء عنها لخلق حكومة ديمقراطية لاتخاذ هذه 
القرارات (مثلاً : قوانين التصويت» الانتخابات الحرة والنزيهة). 

۲ - أي مكتب أو تنظيم يجب انتخابه أولاً؟ قرروا أن أول انتخابات 
ستعقد ستكون لتشكيل جمعية تأسيسية» وواحدة من مهماتها المركزية تقديم 
دستور جديد له السيادة في إقرار النظام الرئاسي أو شيه الرئاسي أو 


۰۹ 


الوتمانوي كان هد قار فار ف سب لكين نك اكير او 
فسيكون عنده قدرة كبيرة على تشكيل الدستور. كما أن القرار بالحصول على 
انتخا اتقاش لا فر قدا كرف طا لاء الأصراتك»ء لان كيرا من 
الشخصيات السياسية البارزة» كما فى مصر› قد تقرر المشاركة کمرشحین 
رئاسيين مستقلين بلا أحزاب. 
- تم التوافق على أن الجمعية التأسيسية» بناء على شرعية الانتخاب» 
٤‏ - تم التوافق على أن النظام الانتخابي سيكون نظام تمثيل نسبي 
تماماً. هذا القرار تم فهمه بشكل صحيح وكان له تبعات حرجة معارضة 
للأغلبية ومعززة للديمقراطية ومشجعة للتحالفات. إذا تم اختيار النظام 
الإنكليزي ذي «الفوز للأكثر أصواتاء بنظام الدوائر الفردية»» فإن النهضة» 
التى حصلت على المركز الأول فى 4١0‏ فى المئة من المناطق الانتخابية» 
كانت فور هة فن المعة تقريباً عن المقاغد» بدلا من 4١‏ فى المنة الى 
- للمساعدة على تعزيز مشاركة قوية للنساء فى عملية كتابة الدستور» 
تم التوافق على السعي لتعزيز المساواة بين الرجال والنساءء بتمثيل متساو 
للمرأة على القوائم الانتخابية'""“. بكل الشهادات؛ كانت حركة النهضة» 
الملهمة إسلامياً» هي الحزب الأول في قبول هذه المساواة. 
- لضمان أن كل الأحزاب المشاركة تثق بعدالة النتائج الانتخابية» 
تقرّر تأسيس أول هيئة انتخابية مستقلّة في تونس» ودعوة المراقبين الانتخابيين 
المجلس العسكري بدايةء بقرار من جانبه» دخول المراقبين الدوليين إلى 
الأرض المصرية لأن دخولهم سيعدّ انتهاكاً لسيادة مصر. في النهاية» سمح 


(۳۲) الحصيلة الفعلية لهذه الانتخابات لم تقدمء لسوء الحظء المرجو من أجل المساواةء لأنه 
بينما كان خمسون في المئة من مرشحي الأحزاب السياسية كلها هم من النساءء باستثناء النهضة. فإن 
أياً منها تقريباً لم يضع أسماء النساء أولاً . في عدة دوائر انتخابيةء مرشح واحد فقط من الحزب فازء 
وترشح من الرجال عدد أكثر من النساء. ومع ذلك» فإن ربع أعضاء ء الجمعية التأسيسية تقريباً نساء . 


11۰ 


المجلس العسكري بدخول بعض «المتابعين» للانتخابات» الذين كان عددهم 
وصلاحياتهم أقل بكثير من تونس. 

ا ا للانتخابات الأولى. وعلى ا 
من ذلك» وا لعدم إقصاء عدد كبير من المواطنين من المشاركة فك 
الانتخابات الأولى الحرة» أعلنت الجمعية أن أعضاء حزب بن على السابق 
و/أو داعميهم يملكون حرية تشكيل أحزاب جديدة. 


في ١١‏ نيسان/ أبريل من عام ۰۲۰٠١‏ صوّت ما يقارب ال ٠٠١‏ عضواً 
من هيئة بن عاشور على هذه الحزمة من الإجراءات لإيجاد انتقال ديمقراطي . 
كان هناك انسحاب لعضوين وامتناع عن التصويت لعضوين آخرين؛ وصوّت 
الأعضاء الآخرون جميعاً عليهاء وتبع ذلك انتصار تضامني. 


خلاصة 

في كتابنا مشاكل الانتقال الديمقراطي والاندماج: جنوب أوروباء أمريكا 
الحنوبية› وأو روبا ما بعد الشيوعية (Problems of Democratic Transition and‏ 
«Consolidation: Southern Europe, South America, and Post-communist Europe)‏ 
يوضح» خوان لينز وأناء ما نعتقد أنه مطلوب لإتمام انتقال ديمقراطي ناجح . 
المطلب الأول؛ هو «الوصول إلى توافق كاف حول الإجراءات السياسية 
لإنتاج حكومة منتخبة». الثاني؛ هو «وصول حكومة إلى السلطة بانتخابات 
مباشرة وشعبية». الثالث؛ هو «بحكم الواقع فإن هذه الحكومة تملك السلطة 
لإنتاج سياسات جديدة». الرابع؛ هو أن «السلطة التشريعية والقضائية التي 
أنتجتها الديمقراطية الجديدة ليس عليها مشاركة السلطة مع الهيئات الأخرى 
اونا فل الجن .أو الزعماء الديتين" , 

بحسب هذه المتطلبات» نکن لفل 0 وی ات افا لن 
الديمقراطية عندما أقرٌ كل الوزراء المرشحين ورئيس الوزراء من قبل 


Juan J. Linz and Alfred Stepan, Problems of Democratic Transition and Consolidation: (YY) 
Southern Europe, South America, and Post-Communist Europe (Baltimore, MD: John Hopkins 
University Press, 1996), 1. 


البرلمان» وشرعوا بالقيام بمهماتهم في ۲۳ كانون الأول/ ديسمبر ۲۰۱۱. 


لا يعني انتقال ديمقراطي تام كهذاء بالطبعء أن الديمقراطية تحققت 
بنجاح . كثير من الإصلاحات اورا مطلوبة» والديمقراطية دائماً 
مجرد «حكومة في الوقت الحاضر» اشنا أمامها بعض الأخطار التي يجب 
حمايتها منها بدستور غير قائم على الأغلبية'*©» وجسم قضائي مستقل يقظء 
ومجتمع مدني قوي ومؤثر» وصحافة حرة. 


ولكن» عند كتابة هذه السطورء فى تشرين الأول/ أكتوبر ۲٠٠۲ء‏ كان 
أمام ديمقراطية تونس الناشئةء بالاعتماد على القرارات المتوافق عليها 
بالكراضن قن ١1‏ تما يريل ۲١١١‏ وقزازات الاح عدد من القيؤد 
الكبيرة اا 


كان هناك قيد ديمقراطي كبير وهو أن النهضة فازت فقط با٤‏ في المئة 
من مقاعد الجمعية اا وبالتالي كان عليها تشكيل ائتلاف مع حزبين 
علمانيين آخرين للحصول على أغلبية الخمسين زائد واحد لتشكيل حكومة. 
إذا خضعت النهضة للضغوط من المسلحين الإسلاميين في قواعدها أثناء 
عملية بناء الدستورء فإن الحزبين العلمانيين في الائتلاف سيكون عندهما 
ذرائع للانسحاب من التحالف الحاكم. كانت النهضة ستخسر» في التشكيل 
البرلماني الذي وُجد من خلال قوانين نيسان/ أبريل .7١١١‏ سيطرتها على 
الجمعية التأسيسية. 


كان هناك قيد كبير آخرء هو وجود توافق بالفعل بين كل زعماء 
المعارضة والحكومة الذين تحدثت معهم ‏ بمن فيهم أحمد نجيب الشابّي» 
زعيم أهم حزب معارض علماني «الحزب الديمقراطي التقدمي»» الذي 
حصل على نتائج أقل كثيراً من المتوقع ‏ على أن الانتخابات كانت فعلاً 
حرة ونزيهة. قال الشابّى إنه كان متأكداً أن هناك انتخابات حرة ونزيهة كانت 
ستعقد مجدداً خلال ٠١‏ إلى ١8‏ شهراً بعد إتمام الجمعية التأسيسية أعمالها. 
عندما سألت الشابي لماذا فشل في انتخابات الجمعية التأسيسية» أجابني أنه 
ارتكب خطأ اتباع نصيحة مستشاريه الانتخابيين الأمريكيين» الذين حثوه على 


(#) حافظ لحقوق الأقليات (المترجم). 
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التركيز على الإعلانات التلفزيونية. أخبرنى أنه فى الانتخابات القادمة سيبذل 
هدا ووقتاً أك ف الطب على فشر الا توقع آنا إل 
مشاكل الاقتصاد العالمى والضغط الكبير على النهضة لتلبية وعودها 
الاقتصادية؛ فإن ائتلافاً أوسع من أحزاب المعارضة سيكون له فرصة كبيرة 
لتشكيل حكومة بعد الجولة القادمة من الانتخابات”*". 

الشابي» وعملياًء كل زعماء المعارضة الذين تحدثت معهم» يرون 
الانتخابات «اللعبة الوحيدة المتاحة» لحيازة السلطة السياسية. هذا الافتراض 
السات المح ننفسة و اعد من الأشياء. القن اععيرتاها: آنا ولر قبل دة 
طويلة ضرورية للديمقراطية. الأغلبية العظمى من زعماء الأحزاب السياسية 
الذين تحدثت معهم احتفوا بعمل الهيئة الانتخابية المستقلة ودور المراقبين 
الانتخابيين الدوليين وأرادوا وتوقّعوا منهم أداء دور مهم في الانتخابات 
القادمة. 

ليست تونس الجزائر في عام ۱۹۹۲ ولا فرنسا في عام .۱۹٠١‏ إنها 
ليست كذلك ثورة مضادةء بل انتقال ديمقراطي يملك به زعماء الأحزاب 
العلمانية وزعماء النهضة المتأثرين إسلامياً فرصة للإضافة على مخزون 
الأنماط الحالي من علاقات «الدين/ الدولة/ المجتمع» الديمقراطية. عادة» 
يميل المحللون إلى التقليل من أهمية تونس» لأنها أقل كثافة سكانية وأقل 
أهمية استراتيجية من مصر. ولكن» ولأنها البلد العربي الوحيد الذي لبّى 
المتطلبات الأربعة للانتقال الديمقراطى» فإن محللى الدمقرطة وناشطيها 
يولون اهتماماً أكبر للحالة التونسية» خصوصاً للكيفية التي تفاوض بها 
الفاعلون السياسيوة العلماتيون الان العا رون داغليا حرل 
القواعد الديمقراطية للّعبة وشكلوا تحالفات مهمة. 


(5") مقابلة شخصية» تونس» 8 تشرين الثانی/ نوفمبر .,7١1١١‏ 


۱۱1۳ 


)6 
العلمانية والثورة المكسيكية 


کلاودیو لومنيتز 


أهدف من هذه المقالة إلى تقديم عناصر أولية لدراسة العلمانية 
المكسيكية الراديكالية» على شكل حوار نقدي مع فكرة تشارلز تايلور حول 
العلمانية. إن هذا مسعى ذو حدين» فهو يسعى من ناحية إلى اكتشاف صحة 
بعض مفاهيم تايلور الجوهرية من أجل تحليل العلمانية في المكسيك وأمريكا 
الأيبيرية» ويحاول من الناحية الأخرى وضع تلك المنطقة على القوس 
التاريخي الذي يشرحه تايلور ويضع تصوّراته. تأتي مساهمتي بهدف تحديد 
مقاييس تاريخية ومفاهيمية جديدة في هذه الحالة» وليس بهدف الاعتماد على 
المصادر السابقة فقط أو على شكل تفخص تجريبي روائي. 

عندما قرأت كتاب عصر علمانى» شعرت بشىء من الاضطراب 
بخصوص محددات موضوعه الغا «الغرب»» الذي يصف تايلور 
علمانيته السياسية بأنها تطوّر ديالكتيكي من «عالم مسيحي لاتيني» 
قروسطي. يشاركني شعوري بهذا الأضطراب هده باحثين عاملين في أمريكا 
اللاتينية» المنطقة التى كانت منذ بدايتها نوعا من «غرب بعيد» بمجال دينى 
بي بشكل كبير على لقيو «المسيحيين اللاتينيين» المسلحينه الذين كاثوا 
اهمون مباشزين فى المسفرفة الات الس اها ايلو هذا 
الا اننا فصان حه وال م أى بقارس م مرا 
الللاتينية :نجه تقريباً. ۰ 


وبالفعل» إن سؤال كون أمريكا الأيبيرية غربية أم لا مشحون سياسياً 
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للغاية» لدرجة أن أي مخطط يقدم إجابة واضحة له سيكون عرضة للانزلاق إلى 
مأزق. لذلكء :فإن :جيل المفكرين السياسيين الميدعين لأمريكا اللاتينية الذين 
تتزعمهم شخصيات مثل خوسيه مارتي Marti)‏ 3056) » وخوسيه إنريكي رودو 
Enrique 2006(‏ 2)1056, ولاحقا خوسيه فاسكونسيلوس (108عc02cءa‏ ¥ (José‏ 
اعتبروا «أمريكانا نحن» (أمريكا الأيبيرية) هى الوريث الحقيقى للثقافة الغربية 
رة ات ات الشحية المادية التي مكلت عن رالاعا خلال 
الحرب العالمية الأولى» ولا أوروبا التي ضلت طريقها. كان عند القوميات 
الأمريكية اللاتينية بذلك نوع من التأثير الهلنستي (المشابه للقومية الألمانية»» 
أو أنها عرفت نفسها بالحضارة الفرنسية والوحدة اللاتينية» مقابل الحضارة 
الإنكليزية. 

رؤى شعوب أمريكا اللاتينية المعادية للغرب موجودة كذلك قطعاً. 
يمكن للشخص أن يجدها مترسخة في الوثائق الرسمية» كما في دستور 
E‏ لخر و ولك لبتي اعتر ا هيا لك دورة 
جاهزة لهذه الشعوب على أنها نامية (متأخرة» بالطبع) على طول مسار مشابه 
لمسار الولايات المتحدة. هذه كلها أنماط مختلفة من التعرف يمكن تبنّيها 
دائماً جميعاً أو أي منها من قبل المحتفين القوميين في المنطقة (كما يمكن 
القول). 


من منظور تاريخي صارم» تملك أمريكا الأيبيرية ما يكفي من الحق 
لتكون غربية كالولايات المتحدة أو أستراليا أو كندا أو نيوزلنداء ولكنها 
تملك ما يكفي من الحق لتفكر من تلقاء نفسها بأنها ليست غربية مثل جنوب 
أفريقيا أو الهند. من المهم إيضاح هذا الغموض من البداية» لأن قضية موقع 
أمريكا الأيبيرية في قصة تايلور لا يمكن البدء بها بأي حكم مسبق حول 
موقعها داخل الغرب أو خارجه. 


سيكون خط السير تقديم معايير للتفكير تاريخياً حول مشكلة العلمنة في 
أمريكا الإسبانية» للتركيز على الديناميات السياسية والثقافية للعلمنة في 
السياق ما بعد الاستعماري لواحدة من الجمهوريات التي ظهرت من تفكك 
الإمبراطورية الإسبانية» المكسيك. ثم تقديم تحليل موجز للظروف الثقافية 
وسياسة العلمانية للفترة القريبة من الثورة المكسيكية (۱۹۱۰). 
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مانت اا ر اا کا ا 
لست مختصاً بأي شكل في تاريخ أمريكا اللاتينية الاستعماري أو تاريخ 
إسبانيا الحديثة المبكرء إلا أن كل تحليلات العلمانية لمكسيك القرن التاسع 
ر وما العسرين» ا في النهاية على ترات مبييقة مرييطة ا 
الأوقات والأماكن» ومن الأفضل جعلها علنية» بما أنها غير مشتركة دائماً 
بالضرورة» حتى بين كل الخبراء. 
سياسياء كانت شبه الجزيرة الأيبيرية في القرنين الثاني والثالث عشر 
أرضاً لتعايش الممالك المسيحية والمسلمة والصراع بينهاء بقطب مسيحي 
قوي في الشمال» وقطب مسلم قوي في الجنوب» وخليط في المنتصف. 
حقيقة حقيقة التنافس يجب أن لا تبعدنا عن حقيقة أن المجالات كانت كلها متعددة 
دينية: كان فى الممالك المسلمة أقليات مسيحية» وكان فى الممالك 
ال ال ع كان النهوه يازرين :وشا قير اعا ی كلها 
الودضه N‏ امس 1 


أدى هذا التاريخ المعقّد للعلاقات ما بين الأديان في الممالك المسيحية 
والمسلمة لأيبيريا إلى صعود تصورين متنافسين : أيبيريا القرون الوسطى 
المتأخرة كمكان للتعصب الدينى الراديكالى ومعاداة السامية وأول موطن 
لل«تطهير» العرقى الدينى» أو بدلا من ذلك» كمكان للتعايش )Convivencia(‏ 
المتناغم نسبياً والفريد من نوعه الذي دمّره في النهاية قليل من المتطرفين. 
انعطمت هاتان النظرتان المتناقضتان بعمق بسبب مضامنيها لتاريخ القرن 
العقترين [ة اكتف زرخ بذاية الفرث العشريو الاسبانيون التتدميون 
التعايش بوصفه صورة لاحتمالات بديلة لإسبانياء فى وجه كل من 
الكاثوليكية المؤيدة لسلطة البابا المطلقة وصعود موجة السيناركية الكاثوليكية 
الفاشية. إن تأكيد التاريخ العميق لمعاداة السامية ومعاداة المشاعر المسلمة 
وارتباطها بطرد اليهود ولاحقاً طرد الموريين» تم تطويره من قبل المؤرخين 
اليهود تحديداً كجزء من التاريخ الأوسع للتطهير العرقي. آخر ردود الفعل 
مجدداً مرتبطة بالرغبة في مواجهة الإسلاموفوبيا المعاصرة في أوروبا أو 
لقي الوا العريت اج رز مر دت س 


وبفضل الأبحاث الأكثر حداثة» تم تجاوز هاتين الصورتين المتناقضتير 
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من التسامح والتعصب» على الأقل في بعض المعارف الأخيرة» بمنظور لا 
من السياسات التي وُجّهت لإدارة التعصب المضبوطة بدقة'". لم يكن 
التعايش يعني المساواة» بل كان بدلاً من ذلك نظام سلطة واقتصاد بني على 
الاختلافات الدينية» وعرّزها واحتواها داخل نظام هرمي» أساساً. هكذاء 
كانت أيبيريا واحدة من أكثف مناطق تواصل المسيحية مع الإسلام» كما 
اليهودية. 
الأساسية في نظرية تايلور حول أصل العلمانية الغربية» التي يدعوها «أم كل 
الثورات» ‏ وجود كبير فى شبه الجزيرة الأيبيرية. حققت أنظمة رهبانيات 
الفقر والتسول المسيحية 5 الفرنسيسكان والدومنيكان - مكاسب هناك 
والمسيحية المتشددة كانت حاضرة فى جوانب متعددة من الحياة الاجتماعية» 
من الفن الديني إلى الأدب الشعبي المتشدد الناشئ» إلى تشريع الحياة 
المدنية . 

على الجانب الآخرء لم تكن البلدات الإسبانية غالباً أبرشيات هادئة 
يستحضرها تايلور فى نقاشه حول الحياة المسحورة السابقة لهذه 
الإصلاحات» لأن السياسات التي كانت تنظم الاختلافات الدينية التي لا 
يمكن التوفيق بينها ‏ ما يمكن التفكير به على أنه قوانين طورت لاتنظيم 
التعصب» ‏ كانت حاضرة فى البلدات المسيحية التى ضمت أقليات مسلمة 


وطوكية» كما اهو الحال “قن ا لیا ای ت اقات ا 
ويمودية.: باختضارة لم يكن الاتساق الديني الستصمة فى نظرة تايلور 
للأبرشية الأوروبية (الشمالية) موجوداً. 

بالفعلن »> لد كانت أببيريا أرضاً للنافن-الدينى والتبغية والتمائراك 
والتسامح. كنتيجة لذلك» تطوّرت داخلها دينامية خاصة فيما يتعلق بقضية 
الإضلهم .كان اكك العا لصي الذي افك تفار ايرو معني 


(۱) انظر: 
David Nirenberg: Communities of Violence: Persecution of Minorities in the Middle Ages (Princeton,‏ 
NJ: Princeton University Press, 1998), and “Conversion, Sex and Segregation: Jews and Chris-‏ 
tians in Late Medieval Spain,” American Historical Review, vol. 107, no. 4 (2002), pp. 1065-1093.‏ 
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بتوسيع المسافات بين النخب والأشكال الشعبية من التدين (المسيحي) وتطوّر 
نوع من الاستعلاء المسيحي المفرط كنتيجة لديالكتيكيات التمييز بين الأعلى 
والأدنى. 

في إسبانياء تعقدت التوترات بين المسيحية الشعبية والمسيحية النخبوية 
متعم عة بوه لوو وا لوا ت ني اة والكق الد ا قله لين 
المحددات والاعتمادات الداخلية بين الأديان مهم» لأن المسيحيين ارتبطوا 
بالمسلمين بطرق كانت من ب دن الحو ان حمر ال د كو مع اليهود» 
علق ميل الال عق الجا الا غر بنا رسعت السيحية e‏ 
الهيمنة على شبه الجزيرة الأيبيرية كاملة وما وراءها؛ تبدّدت الحدود بين 
الاختلافات الخارجية التي لا يمكن التوفيق بينها (مسيحي/ كافر)» لأنه لم 
يعد هناك أي ممالك مسلمة فى شبه الجزيرة الأيبيرية» وأصبحت الاختلافات 
دة بشكل رس لكر الكل للحدوف لداعل ولمتكيل افا جد من 
الخضوع كون إسبانيا احتلت الأمريكتين . في ذلك السياق؛ تطورت ا 
المسلحة للإصلاح والأمن لتصبح اقتصاداً سياسياً حقيقياً. 


أحد الأمثلة الرئيسة على ذلك هو تطوير التمايزات التى كانت مرسومة 
بين المسيحيين «القدامى» و«الجدد»» العملية التى عسات على اعتراف 
قانوني في القرن الرابع عشر بصيغة نقاء الدم (limpieza de sangre)‏ « ثم أعيد 
تبنيها في الأمريكتين» حيث استخدمت لتشرع نظام طبقة جديد. 


روح الاصلاح في أمريكا الإسبانية 

بالانتقال إلى أمريكا الإسبانية» ليس هناك شك أن الاستعمار هناك كان 
خاضعاً لهذا النوع من ديناميات الإصلاح التي ناقشها تشارلز تايلور. 
وبالفعل» أصبح الضغط لإظهار الولاء المسيحي ‏ الملاحظ بشكل مختزل 
بالتفريق بين المسيحيين القدامى والجدد ‏ أساس تنظيم السلطة السياسية 
والمكانة والطبقة. 

كان لهذه القضية تأثيرات كبيرة من وجهة نظر الإصلاح. عندما دخلت 
الأمريكتان الموجة الإمبريالية؛ كانت شبه الجزيرة الأيبيرية تمر بعملية مستمرة 
يمكن أن نسميها اليوم ب«التطهير العرقي»: الإدماج القسري» والاضطهادء 
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وظود الققان. كانت الأمريكتان على التقيض: 'مكانا بقدو له أن يؤسس من 
دون لطخة الكفر. كان ما يسمى بالهنود يُعتبرون وثنيين أكثر من كونهم 
لكلمة الرب. لذلك». فقد كان هناك فرصة لتطوير مجتمع صاف وحر من 
تأثير الكفار. لهذا السبب» لم يكن يُسمح لليهود والموريين والمتحولين عن 
دينهم بالهجرة إلى الأمريكتين» وكان هناك جهود لحظر الانتقال وتنظيمه عبر 
المحيط الأطلسى للمسيحيين الجدد. بعد الإصلاح الديني» بالطبع» تعرض 
البروتستانت للحظر الأكثر حزما. 


على الجانب الآخر؛ التمييز بين المسيحيين القدامى والجدد ‏ الذي 
استخدم في شبه الجزيرة الأيبيرية لتبرير الامتيازات السياسية والاقتصادية 
للنصارى القدامى مقابل المتحولين اليهود والمسلمين ‏ وجد الآن من قبل 
المستعمرين كأداة مفيدة لتأطير ظهور انقسامات طبقية بين «الإسبان» 
(45تةنصهم5) الآن هم المسيحيون القدامى) والسكان الأصليين أو «الهنود» 
(الآن هم المسيحيون الجدد). 


يوجد هنا توتر يستحق الاعتراف به؛ بينما كانت الأمريكتان مسرحاً 
لفضاء متخيل للنقاء المسيحى» كانتا قد استعمرتا أيضاً على أساس التمايزات 
القديمة المؤذية بين المسيحيين القدامى 'والجدد» والتي أصبنحت تستدرف 
لخلق نظام طبقة شديد جديد بالكامل» حيث يدين المسيحيون الجدد (الهنود 
هنا) بالضرائب والخضوع السياسي للمسيحيين القدامى (الإسبان هنا). 


تضمنت هذه التوجهات على الأقل تشكيل على الأقل بعض أنواع ما 
تشارلز تايلور الي ا كان تصوّر أمريكا مفهومياً على 

7 يوتوبيا مسيحية مهما تحديداً للبعثات المسيحية الأولى. توافق 
المنتسبون إلى رهبانيات الفقر والتسول على اختلافها مثل الدومينيكاني 
لاسن ابا وال ردكا في ورو دی ای و وا تاف و 
للسكان الأصليين» على أنهم مسيحيون أكثر إخلاصا من معظم 
المستعمرين الإسبان. ذهب لاس كاساس إلى أبعد من ذلك بادّعائه أن 
الوثنية الأصلية أثبت. أن الهنود كانوا متفوقين ماديا بالسبة إلى هذه 
اليوتوبيا المسيحيةء فهم كانواء لِتَقْلء مستعدين لأن يكونوا مسيحيين 
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مفرطين. إذأء وعلى سبيل المثال» طرح لاس كاساس فكرته الكبيرة التي 
تقول إنه حتى الانتهاكات العلنية مثل التضحية بالإنسان كانت دليلاً على 
کین «وبذلك» فيما يتعلق بالنقطة الأولىء بالنسبة إلى كيفية التهيؤ 

لعقدة آلهتهم ودينهمء فإن شعب إسبانيا الجديدة أثبتوا أنهم تجاوزوا 
الجميع في العالى وم يملكون ذكاء أفضل وأوضح وأقل اضطراباء 
وكيا أكثر تماسكاً وا أوضح من ال 


بدوره» أسس المبشر الفرنسيسكانى فاسكو دي كيروغا Qu¡0£4(‏ عل )¥asc0‏ 
«ملاجئ خيرية» في ميتشواكان 0000 ووادي المكسيك اا أفكار 
توماس مور. على الرغم من أنهم في النهاية فشلوا وانهاروا؛ إلا أن هذه 
الملاجئ الخيرية كان يمكن أن تخدم بنحو رائع نقاش تايلور (أو ميشيل 
فوكو) لروح الإصلاح في العالم المسيحي اللاتيني وصلته بالحداثة. إضافة 
إلى ذلك» على الرغم من فشل بعض البعثات التبشيرية اليوتوبية المبكرة إلا 
أن اللا ران امريكا الاسسافة سكو نمالا يفا افا كان كن عدر 
بعد المجمع ترنت». إن دور إسبانياء بوصفها حصناً للمسيحية الرومانية في 
«الإصلاح الديني المضاد»» جعل فكرة كون الإسبان معلمين محقين 
ومستحقين لرعاياهم المسيحيين الجدد فكرةً بدهية. 


من الصحيح أن الرؤى المختلفة لأمريكا بوصفها مجالاً مسيحياً «صافياً» 
هُزمت بسبب الوقائع البراغماتية للاستعمار (وهي ليست متضمنة اقتصاد 
المستعمرات الجديدة فقطء ولكن النسبة المنخفضة جداً بين رجال الدين 
والمتحوّلين دينياً أيضاً) ؛ إلا أن احتمالية كون أمريكا محال لإحراق القيم 
المسيحية ظلّ حياً بدرجة كبيرة» وبقي في الحقيقة كفكرة مهيمنة في تاريخ 
أمريكا الإسبانية الاجتماعي والسياسي والفكري. 


على الجانب الآخر؛ فكرة أن الهنود كانوا مسيحيين جدداً ضعيفي 
الإيمان وتطلبوا ضبطاً وحراسة ثابتة» تضمنتت نزعة نحو إصلاح الناس» وإن 


Fr. Bartolomé de las Casas, “Apologética historia sumaria...,” in: Edmundo (¥) 
O’Gorman, ed., Los indios de México y Nueva Espafia (antologta) (Alvaro Obregén, Mexico: 
Editorial Porrüa, 1999), .م‎ 104. 
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كانت ضمن إطار عمل كان أكثر تسامحاً مع «مسيحية شعبية» نظر إليها على 
أنها مثقلة بالخطأ والخرافات وعرضة لأشكال متعددة من «الوثنية»). 


باختصارء كان هناك دينامية متوائمة وثيقة الصلة بحجج تايلور فيما 
يتعلق بتشكل انقسام بين الدين الشعبي وتشدد الإصلاح: الغرور الذي أصاب 
الإسبانيين لكونهم مسيحيين قدامى برر الوصاية الإسبانية (الروحية والسياسية) 
وانتزاع التقدير الهندي» لكنه تطلب بعض الانتباه الرسمي لادعاءات الطبقة 
العليا بالمعرفة والالتزام الديني الأكبر. على الجانب الآخر؛ صورة الهنود 
كشعب نقي وقابل للتشكيل: لم يكن الهنود كفارأء لكنهم كانوا بدلا من 
ذلك شعباً متواضعاً وبسيطاً» ويمكن لبساطتهم الكبيرة التي جعلتهم مرة أداة 
إبليس» أن تحولهم إلى مجموعة تقية بشكل فريد. 

كان الإسبان تحت ضغط إثبات» على نحو دائم وصريح» بأن 
مسيحيتهم أصح من مسيحية من الهنود. كان هذا الضغطء لدرجة كبيرة» 
مخففا بواسطة سياسة الكنيسة التى دعمت هذه الادعاءات بالمطالبة بحضور 
أكثر للإسبان في الأعياد الدينية (الصيام أوالصدقات أوالحشود أو الصلوات 
القضييرة) مق العتوف هاه المالس #الكديية تلك ولا والنانا 
بنفسه ‏ شرعوا الاختلافات بين الإسبان والهنود بتقييد مطالب طقوسية 


0 


متمايزة وتوقعات بحسب كل «طبقة». 


إضافة إلى ذلك» طور المستعمرون الإسبان فى إسبانيا الجديدة آليات 


غير رسمية للتحكم بهذا الإطار. تجلى هذاء مثلاًء في التحول الذي أخذته 
مصطلحات مثل «لادينوا. 


بالمبدأ؛ تشير الكلمة إلى (النيو) لاتيني» سواء كلغة أو قدرة على 
الحديث بها. تحوّل المصطلح ليشير إلى اليهود والمسلمين الذين» لتَقُل: 
تثقفوا. في إسبانيا (وبعكس فكرة باسكال)» فإن الممارسة الخارجية لم تكن 
كافية لخلق مسيحى حقيقى. وبالقعل» كان التمييز بين العلامات الخارجية 
لحر إلى المع والجدارة العف بايان اهن مها فة الصو 
على التوظيف» وعضوية النقابات» ومكانة النبل. فى السياق الأمريكى؛ 
تظهر أبحاث ماريا إيلينا مارتينيز (Marîa Elena Martٍnez)‏ أن شهادات نقاء 
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الدم» التي أصبحت مشروعة في إسبانيا نفسها في بداية القرن السادس عشرء 
ازدهرت مجدداً في الأمريكتين في القرنين السادس عشر والسابع عشر”". 
في سياق كهذاء تطور مصطلح «لادينو» ببطء ليعني ذا الوجهين: المنافق أو 
غير الجدير بالثقة» وهو المعنى الذي ما زال يُستخدم في اللغة الإسبانية 
المكسيكية اليوم. 


ولد کل هذا Yi‏ للإصلاح» كان سيدا عن نظيره في أوروبا 
المر اة لكتد لبس غريا عا أستصضت هده ال عة الا اة 
إحياء الأفكار اليوتوبية حول بعث الإيمان المسيحي الفطري بين الشعوب 
الأضلية» “على سيل المقال+ دوريا 2 فى بات 'القرة الدامن عضر 
التبشيرية اليسوعية» وفي التجارب المتنوعة في التعليم الديني» بالتأكيدء 
لكن على نحو خاص في جياة القرنين التاسع عشر والعشرين السياسية. 
على الجانب الآخرء أوجدت الهوة بين الدين الشعبى والنخبوي فضاء 
رحبا لنوع من التمايزات بين الأعلى والأدنى التي يقدمها تايلور بوصفها 
الطابع الشكلي للتدين في العالم المسيحي اللاتيني في القرون الوسطى. 


باختصار» من الصعب وضع إسبانيا القروسطية وأمريكا الإسبانية 
الحديثة المبكرة إلى جانب بعضهما داخل عمليات الإصلاح للعالم المسيحي 
اللاتينى القروسطي» كما يفهمها تايلور (بقدر ما كان هناك حدود عادية مع 
الكفار داخل المسيحية الإسبانية في الفترة المبكرة ثم رَوّتنة [خلق روتين] 
نظام طبقة مبني على التمييز بين المسيحي والمسيحي المفرط في أمريكا). 
ولكن لا يمكن وضع التجربة الأمريكية ‏ الأيبيرية بإنصاف خارج التاريخ 
الذي حدّده ‏ إذ إن نمطية تايلور قد لا تكون مثيرة للاهتمام بشكل كاف 
لمشكلة الإصلاح في المناطق الحدودية مثل أيبيريا - أو في مناطق التوسع 
المتنازع عليهاء مثل أيبيريا وأمريكا. 


Marfa Elena Martinez, Genealogical Fictions: Limpieza de Sangre, Religion, and Gender (¥) 
in Colonial Mexico (Stanford, CA: Stanford University Press, 2008). 
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مشكلة العلمانية فى الجمهوريات الاسبانية ‏ الأمريكية 


حصل التحرر من الاستعمار في معظم أمريكا الإسبانية على شكل 
ثورات جماهيرية. غيرت هذه الثورات تكافؤ الفرص لتطور العلمانية السياسية 
(التي يصفها تايلور ب«العلمانية١»)»‏ وللظروف الثقافية للاعتقاد العلماني (التي 
يصفها تايلور ب«العلمانية ۳)). ۰ 


تأسست بعض السياسات المهمة فى تكافؤ الفرص الجديد هذاء فى 
ال ول الي انار الما عر عن مسورعة نه ااا ات 
الإمبريالية التى بدأت خلال أربعينيات القرن الثامن عشر واستمرت خلالهء لا 
املك جال رر هذا »ذلك ما سد مكل كبر على لاناك سفت 
عائلة البوربون الملكية التي حصلت على السلطة في إسبانيا مطلع القرن الثامن 
عشر لتطبيق مشروع تحديث مستلهم من نموذج المطلقية [الحكم الدكتاتوري 
المطلق] الفرنسية. هذا تضمّن مجموعة من السياسات المعتادة: تم 
الاستعاضة عن أنظمة الرهبانية بإكليروس علماني كان يتحكم بالعرش مباشرة 
(العملية التي بدأت في عام ١744‏ وتعززت مع طرد اليسوعيين من مجالات 
الحكم في عام 421771 وتقليل عدد العطل الدينية» والخطوة الحاسمة في 
الابتعاد عن التشديد الأولي على المطهر والجحيم والآخرة» والتشديد على 
التعليم العملي» وتنظيم الأراضي السياسية ‏ الإدارية» والتشديد على الصحة 
والأمن العام» وتشديد (كبير) على التنوير والمعرفة العامة. 


كل هذا كان يتم أو يوضع بداية القرن التاسع عشرء لكن ضغوطات 
جديدة برزت مع الاستقلال. احتاجت الجمهوريات الإسبانية الأمريكية إلى 
حلفاء ضمن القوى العظمى» وكان هؤلاء الحلفاء إما بروتستانت (إنكلتراء 
ولاحقاً ألولايات المتحذة وألمانيا) أو أكثر تعمّقاً بالعلمائية من إسبانيا (فرنسا 
ما بعد الثورة). إذأء حتى فى حالات مثل المكسيك» حيث بقيت الكاثوليكية 
اوا و كانت هناك ا إن مقن الس افع ت ل 
للتسامح: سمح لشركات التعدين البريطانية بتأسيس خدمات بروتستانتية 
وأقسام خاصة لغير الكاثوليك في بضع مقابر على الأقل» على سبيل المثال. 
لتأثير أكبر» أصبحت المنظمات العلمانية العابرة للحدود» الماسونيون 
تحديداًء مصدراً لا يمكن الاستغناء عنه للطبقات السياسية والتجارية. 
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بذاية كشبت المجالات المغلمنة أرضية بشكل بطىء لأن المكسيكٌ 
ردت اقتضاذيا في العقود التي تبعت الاستقلال» لكنها الت على أهمية 
في العقود الأخيرة من القرن التاسع عشرء عندما ازداد الاستثمار الأجنبي 
المباشر والهجرات الطموحة» وبدأت مشاريع الاستعمار تأخذ شكلها. 
وصحيح أن معظم المهاجرين الذين وصلوا إلى مناطق مثل الأرجنتين 
والأوروغواي والبرازيل وفنزويلا وكوبا كانوا من بلدان كاثوليكية» لكن كان 
هناك الكثير من غير الكاثوليك كذلك: يهود وبروتستانت ويابانيون وصينيون 
وآخرون. إضافة إلى ذلك» كان الكثير من المهاجرين الكاثوليك معادين 
لرجال الدين أو على الأقل علمانيين: مهاجرون ألمان من ثورة ۸٤۱۸ء‏ 
ويعقوبيون» واشتراكيون» وأناركيون من إسبانيا وإيطالياء أو روسيا وألمانيا. 
باختصار» تضمن الانفتاح على رأس المال والعمالة الأجنبية تسامحاً متزايداً 
بالعرف اللوكي”*2: بغض النظر عن كون الكائوليكية الدين الرسمي للدولة 
أم لا. 

في الوقت نفسه» يمكن الجدل بأن الكاثوليكية هي القاعدة المشتركة 
الوحيدة للهويات الجديدة التي كانت قد بنيت» وهي نقطة نوقشت بإسهاب 
من قبل السياسيين المحافظين. كان التعليم محدوداً جداً في مكسيك القرن 
التاسع عشر» وكانت اللغة الإسبانية منتشرة بشكل غير مستو بين السكان» 
وكانت الميليشيات المحلية غالبا أقوى من الجيش الفدرالى الجديدء 
وكانت وسائل المواصلات بطيئة بشكل لا يوصفء ما جعل العزلة 
الإقليمية منتشرة على مستوى البلاد. إذاً فقد كان هناك دوافع قوية لتجٽّب 
الفصل بين الكنيسة والدولة منطلقة من القناعة الدينية والانتهاز السياسي. 
ينعت آغر؟ 'تلقئ الوقوف فد :فصل الكديسة والذولة وعم من بعض 
أعضاء النخبة «التنويريين» على الأقلء الذين أيّدواء مع ذلك الإصلاح 
الحضري» وتحديث الطقوس الكنسية» وإطباق الخناق على الكائوليكية 
الشعبية . 


(#) نسبة إلى جون لوك (المترجم). 
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العلمانية في مكسيك منتصف القرن التاسع عشر وآخره 

بحلول منتصف القرن التاسع عشرء كان في الاقتصاد المكسيكي 
والمجتمع المكسيكي كثير من العناصر التي كانت مطلوبة لتحقيق تنمية 
مشروع علماني متماسك» بما في ذلك تراثا غنيا بالإصلاح الديني» وتجربة 
مطوّلة مع سياسات التحديث والأوهام المنبثقة من المطلقية الفرنسية 
و«التنوير»» وعدد من الحوافز السياسية والاقتصادية الحقيقية. 


إضافة إلى كل ذلك» ولدت مجموعة من التطورات السياسية توترات 
متصاعدة حول العلاقة بين الكنيسة والدولة. بعد الهزيمة الساحقة فى حربها 
مع الولايات المتحدة (۸٤۱۸)ء‏ واجهت الدولة المكسيكية صعوبات سياسية 
ومالية عميقة زادت التوترات بين الأحزاب المحافظة والليبرالية» وجعلت 
الال مص داكي راديكالية ‏ موقد قو غر قاد 
ممتلكات الكنيسة والانتقال الحاسم للتحكم بالإنتاج الاجتماعي (التعليم» 
الزواج» المعمودية» والدفن) من أيدي الكنيسة إلى أيدي الدولة. توّجت هذه 
التوترات بحرب أهلية في خمسينيات القرن التاسع عشرء انتصر فيها 
الليبراليون بشكل مؤقتء لكن الصراع امتد إلى العقد التالي» عندما تحالف 
المحافظون مع نابليون الثالث» الذي أرسل جنوداً وساعد على تأسيس 
إمبراطورية يقودها ماكسميليان فون هابسبورغ (Maximilian von Hapsburg)‏ . 
انتهت هذه المغامرة كذلك بالهزيمة في عام /1851. 

انتصار الليبراليين عام ۱۸١۷‏ للمرة الثانية رسخ دستورهم» دستور عام 
661 . الذي كان علمانيا ومعاديا للإكليروس. صودرت كل ملكية الكنيسة 
بشكل دائم» وخرمت الأديرة من حماية القانون. إضافة إلى المدارس 
الدينية. تم تأسيس سجل مدني» ولم يعد للأعراس ذات الطقوس الدينية 
والمعموديات والدفن الديني أسس قانونية . 

وَرَقِياً على الأقل» كانت هذه التغيرات راسخة طويلة الأجل هذا لأنهء 
منذ هزيمة التحالف الفرنسي مع المحافظين عام 2185717 تم حظر «الحزب 
الكاثوليكي» بحكم الأمر الواقع: بغزو أجنبي وملكية أجنبية؛ وقد اتهم 


(##) نسبة إلى اليعاقبة (المترجم). 
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«الحزب المحافظ» بالخيانة» وبذلك فقد صفته القانونية. على الرغم من أن 
«الحزب الكاثوليكي» أضفيت عليه الشرعية مجدّداً خلال رئاسة الأربعة عشر 
كتهو للقائد الثوري فرانسيسكو إغناسيو ماديرو (Francisco Ignacio Madero)‏ 
(1918-1)» إلا أنه ارتكب خطأ دعم انقلاب ثورة مضادة. كنتيجة؛ 
دستور عام ۷١۱۹ء‏ الذي حل محل دستور عام ۷١۱۸ء‏ كان معاديا 
للإكليروس بكل التفاصيل» مثل سابقه» وبين عامى ١851‏ و۲۰۰۰؛ كانت 
قد ُكمت المكسيك إما بأحزاب ليبرالية أو بأحزاب وريثة لها. 


ومع ذلك» ترك إبعاد «الحزب الكاثوليكي» ليبراليي المكسيك بموقف 
متناقض. أصبحت الليبرالية الآن الأيديولوجية الوطنية المقبولة الوحيدة» 
وكنتيجة؛ كانت هذه فوق المناقشة الديمقراطية. ترك الفصل الجذري بين 
الكنيسة والدولة» والقمع السياسي للحزب الكاثوليكي الليبراليين معرضين 
للانتقاد بأن الدولة كانت علمانية لكن المجتمع كان كاثوليكياً. لقد كان عجر 
الكاثوليكيين عن التنظيم في حزب سياسي قد غذى هذا الوهم. بمصطلحات 
تشارلز تايلور» كانت لدينا رؤية جذرية تحديدا من العلمانية (العلمانية )١‏ 
خلقت وهم غياب مطلق لعلمانية مجتمعاتية (العلمانية ؟). كان هذا الوهمء 
تخت ماقت مسؤولاً عن الفكرة التعلوطة بان المكننيك ليشت 
علمانية»» سواء بمعنى مجتمع علماني (العلمانية ؟) أو بمعنى إنتاج الظروف 
الثقافية لنزع السحر عن العالم (العلمانية ۳). 


أعتقد أن الفكرة المشتركة بشكل عام بأن المجتمع والثقافة المكسيكية 
ليست علمانية - وأن العلمانية كانت مُحمية فقط من قبل الدولة» ضد 
المجتمع ‏ هي في الحقيقة وهم عززه إلغاء «الحزب الكاثوليكي» من 
الحياة السياسية بعد عام 185717 والإجراءات غير الديمقراطية لليبرالية 
المكسيكية. لكن هذا الموقف يتطلب مزيداً من التفصيل» لأنى لا آخذ 
الموقف المضاد كذلك» وهو أن المجتمع والثقافة المكسيكيين كانا في 
الواقع علمانيين. بدلاً من ذلك» أود التشديد على أن هناك تاريخاً عميقا 
يحيط بالعلمنة المجتمعاتية والثقافية» مترافقا مع مخزون كبير من الإصلاح 
والتحديث. كانت العلمانية مشروع دولة» لكنها لم تكن مشروع الدولة 
الوحيد. 


۲۷ 


أنه لسن صخا ولش اده التيناظة معلا أن الت المكسيكية كاتف 
علمانية > تنما كانت الطقات الشعبية كاتؤليكية .كان هتاك كما ستزئ فن 
نفاهنا و د قرئ لرا الأفعييةة اا تاها 
المؤرخون)ء كما كان هناك نخب كاثوليكية ومحافظة. كنتيجة» اعتمد التيار 
العلماني بشدة على التحالفات العابرة للطبقات» كما هي التيارات المحافظة 
أو الكاثوليكية. 

كان هناك أكثر من ذلك تبعات اجتماعية أخرى. بسبب عدم وجود 
مساحة كافية لل«حزب المحافظ» ليدافع عن المصالح الكاثوليكية؛ كان على 
الحكومات المحافظة أن تحفظ نفسها بمراعاة بعض الحساسيات الدينية على 
الأقل. أثناء دكتاتورية بورفيريو دياز (2182 منعقرهم) (1417/5 - ۱۹۱۱)؛ اذى 
هذا إلى مجموعة من الاتفاقات غير الرسمية بين الحكومة وهرم الكنيسة» 
المعروفة بالعامية ب«السعداء» (602]62]285 وه1)» إضافة إلى جندرة العلاقة بين 
الدولة والكنيسة» مع زوجة بورفيريو ديازء كارميليتاء التي تبنت كاثوليكيتها 
علانية» وبالتالي غذت وهم أن ما للسياسة للدين» وما للعامة للخاصة» وما 
للذكر للأنشىء وما للدولة للمجتمع. 

على الرغم من أني لا أملك مساحة لتحليل موسّع لأهمية هذا التطوّر 
التاريخي للتاريخ السياسي والثقافي» إلا أنني أرجو على الأقل الإشارة إلى 
أن هذا الشكل من جندرة السياسة العلمانية والحياة الدينية متوافق مع تنمية 
أيبيرية أمريكية أوسع» وصفها قبل بضعة عقود الأنثروبولوجي البرازيلي 
روبرتو دا ماتا (22204388 .)Roberto‏ الذي حا إلى أنه في البرازيل؛ 
الفردانية الملكية والتكاملية الهرمية (التي تتطابق بشدة مع «الذات المعزولة» 
و«الذات المسامية» عند تشارلز تايلور) متاحة بشكل واسع وفي الوقت ذاته 
كسجلات منطقية» والأفراد والمجموعات تنتقل من سجل إلى آخر بالاعتماد 
على النسق. الذات المعزولة هي قناع متاح بشكل واسع ومستخدم بشكل 
واسع كما هي الذات المسامية“ . 


بكلمات أخرى» ولدت التطوّرات الأيبيرية الأمريكية مساحة أكبر للعب 


Robert DaMatta: Carnivals, Rogues and Heroes: An Interpretation of the Brazilian (€) 
Dilemma (Notre Dame, Ind.: Notre Dame University Press, 1991), and A casa e a rua: espaço e 
cidadania, mulher e morte no Brasil (Rio de Janeiro: Brasiliense, 1985). 
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بتطوير الذات أكثر مما وصفه تايلور بالنسبة إلى أوروبا. «الفرد» و«الشخص» 
(بمصطلحات مارسيل موس (143055 313:061) هما موقعان خاضعان يمكن أن 
يكونا مشغوليّن من قبل الفرد نفسه» وأحياناً حتى في السياقات نفسها. 
هناك» بكلمات أخرى» خيار أدائي وسياسة لعب وتنقل بين الذات المعزولة 
ادات الحنامة» لالص موهوذا شك أك حب وآافل رابت 


العلمانية والمجتمع الفلاحي 

شجع الترتيب الليّن بين الكنيسة والدكتاتورية الليبرالية تحت حكم 
بورفيريو دياز على تحولٍ عميقٍ في البيئة الدينية وفي المعاني المتنوعة 
للعلمانية السياسية. ضمن الكاثوليكية؛ أدت إلى تشكل حافة سياسية كانت 
معادية للدكتاتورية ومعادية للهرمية الكنسية» وهي كالكاثوليكية متشددة 
تواجدت بشكل أساس في الأقسام الحضرية من الحرفيين والطبقة الوسطى. 
كان أولئك الكاثوليكيون عنيدين بهجومهم على فساد الدكتاتورية» وكانوا 
ناقدين لفساد هرمية الكنيسة. لقد كانوا وطنيين وربطوا مضارٌ الرأسمالية 
بالإمبريالية الأمريكية وغالباً بالبروتستانتية (التي أمموها وقدموها على أنها 
تأثير أمريكي). كانت حساسيات هذا الجناح الكاثوليكي مميزة عن كل من 
الأقسام المؤيدة للتوفيق من النخبة الكاثوليكية» ومن الكاثوليكية الشعبية 
الفلاحية» وكان موقعها قد تعزز لدرجة ما بمحاولة الكنيسة الخاصة 
مواجهة صعود الاشتراكية بمنشور «التغيير الثوري) )صNovarum (Rerum‏ 
لعام ١‏ . ا 

على الجانب التحديثي» ومع اختلاف الفلسفة السياسية» كان هناك 
جانبان من الجماعات الليبرالية والوطنية التي كانت علمانية» راديكالياًء 
وناقدة لكل من الكنيسة والدولة التوفيقية: البروتستانت» والليبراليون اليعاقبة» 
تحوّل بعضهم إلى الاشتراكية أو الأناركيّة مع اقتراب القرن التاسع عشر. لم 
تكن هذه النزعات مرتبطة بطبقات وسطى مدنية» فقد كان هناك روابط 
بروتستانتية في القرى التي شهدت صراعات مع ملاك المزارع الذين تحالفوا 
مع قساوسة القرى» على سبيل المثال. بمعنى آخرء كانت معاداة الإكليريكية 
تتولد كردة فعل على التحالفات بين ملاك الأراضي وقساوسة القرى. 


ربما هناك حاجة إلى توضيح هذه النقطة على انفراد. خلال الفترة 


1۲۹ 


الاستعمارية» كان الملك مهتماً بتخفيف سلطة ملاك الأراضي المحليين 
والتجار في الأمريكتين. كان هذا بسبب المسافات وعدم وجود جيش ثابت 
قوي طالب بسياسة دقيقة لتوازن القوى. في هذا السياق؛ استخدم الملك 
الكنيسة كأداة للدفاع عن المجتمعات الهندية فيما يتعلق بطبقة ملاك الأراضي 
الإسبان: ولذلك وضَعوا حدودا لاستقتلالية الأخيرين: إلا أنه تعد 
الاستقلال» اختفت هذه السياسة تماماً؛ كان هناك ميل واضح إلى حكومات 
جمهورية للاصطفاف مع طبقة ملاك الأراضي ولأجلهم 00 تحالفات مع 
قساوسة الأبرشية» سواء بشكل مباشر أو بوساطة أسقف. كان هذا يعني أن 
بعض الفلاحين ‏ وأحياناً قرى بكاملها - وجدت نفسها بموقع معادٍ وجهاً 
لوجه مع رجال الدين؛ عاد بعضهم إلى البروتستانتية» والآخرون إلى 
اللبنرالية اليتقوية أو ا سي اللبير اله الشعيية: 


كانت صورة المجتمع الفلاحي ‏ بوصفه مكاناً مثالياً للكاثوليكية الشعبية 
وللتعالى الذي يحيا مديراً ظهره للعلمانية الثقافية - قد تشكلت من مجموعة 
مواقف مختلفة ومتفرعة. قد يقول أحد إنه كان وهماً نتج من تقاطع عدة 
مصالح متفاوتة. هكذاء رأى المفكرون الوضعيون ‏ الذين كانوا أبرز 
أيديولوجيي دولة بورفيريان ‏ القرى الفلاحية كمواضع للجهل الشعبي التي 
يجب استئصالها للتحرك بحزم نحو حقبة علمية أو إيجابية (وهو موقف 
تشاركوه مع «المستبدين التنويريين» في القرن الثامن عشر ومع كثير من 
النخب المحافظة في القرن التاسع عشر). بشكل مشابه» كان المجتمع 
الفلاحي قد صُوّر من قبل اليعاقبة والبروتستانت بوصفه ذليلاً وخاملاً وهو 
نتاج التحالف بين الكنيسة الكاثوليكية والسلطة السياسية (بالنسبة إليهم» كان 
الجهل الشعبي نتيجة سياسة متعمدة بدلا من كونه الناتج الطبيعي لعرق 
منحط). أخيراًء نظر السياسيون الكاثوليك إلى التدين الفلاحى على أنه دليل 
عل أ الذولة اللمزالية كاذك رفوي حا وغ وتراطة يشكل ری 

يقدّم تنوٍع النظرات هذا حول طبيعة الموضوع نفسه (القرية الفلاحية) 
مثالاً تحذيرياً لأثر غرس أماكن كهذه امع إمكانيات طوباوية؛ فمجتمعات 
موسكو الفلاحية كانت محملة طويلاً بتوقعات متنوعة ومتناقضة غالياً 
ومتحررة» كان الكثير منها وما زال غير ملائم ومتوافق على نحو متبادل 
مع أبعاد مختلفة من الواقع الاجتماعي. لكنهم يزيدون على أدلتهم : 


خرن 


والقرويون الحاليون محاطون كذلك بحجاب مسحور من التدين أو الجهل 
أو كليهما. 


تطورات توضيحية › ۲ و١٠9١‏ 

انتفاضات واضطرابات المزارعين التي اندلعت في المكسيك بين عامي 
والمجتمع المتدين في القرى الزراعية خلال هذه الفترة. هذه الاضطرابات 
مثيرة للاهتمام لأنها تناقش ما حصل خلال ثورة عام ۱۹۱۰؛ إذ كانت 
انتفاضات القرى هذه نادرة التواصل فيما بينها. كان خط الحديد المكسيكى 
جديداً حينهاء وعلى الرغم من أن الارتباط الاقتصادي بالأسواق كان يعتبر 
ذا وتيرة سريعة (وهو ما يحسب لمصلحة التزامن النسبي لهذه الثورات) ؛ إلا 
أن وسائل التواصل لم تتطور بما يكفي لترتبط الثورات المحلية ببعضها 


كانت هذه الثورات محل الحديث - التي كانت متفرقة ومنتشرة جغرافياً - 
على الرغم من ذلك متزامنة إلى حدٌ ما. لقد كانت تستجيب لحقبة من 
التحديث السريع الذي تضمّن تغيّرات باستخدام الأراضي» والاستغلال 
التجاري لمناطق كانت تاريخيا هامشية بالنسبة إلى أسواق العالم (على سبيل 
المثال» المناطق الاستوائية المكسيكية)» وخصخصة بضائع القرى» وإنهاء 
اتفاقيات الإيجار والمزارعة طويلة الأمد بين المزارعين وأصحاب المزارع» 
وزيادة الضرائب وقيمة الأراضي. إضافة إلى ذلك» تقاطعت الثورات مع 
ركود اقتصادي عالمي تسبب بتسريح العمال في بعض القطاعات. أخيراًء 
تقاطعت الثورات والاضطرابات مع إعادة الانتخاب الثالث على التوالي 
دكتاتورية طويلة وصلبة. 

أهمية هذه الثورات بالنسبة إلى مناقشتنا حول العلمانية هي أن بعضاً 
منها أخذ إلى تحول «ألفي» *(Millenarian)‏ قوي - متدرا التطوّرات 


(#) وممكن القول ملياري» أي تغييري جذري حيث الاعتقاد بأن نتيجة هذا التغيير سيعم السلام 
والسعادة (المراجع) . 


1۳۱ 


الاقتصادية والسياسية انطلاقات شيطانية من اقتصاد أخلاقي وعالم مسحور - 
بينما توجهت ثورات أخرى إلى ما كان يعتبر خيانة الدكتاتور للمبادئ 
اللييوالة :و شاصة خيانة للفصل ين الكنينة والدولة .كاف كلك ارعن فن 
الثورات منتشراً إلا أن الثورات الليبرالية سعت أيضاً إلى إشراك الطبقات 
الوسظي: 

کا ی عا كان ادها سيدا بال 
إلى صنف محدّد من ثورات الفلاحين والهنود المعروفة في المكسيك على 
أنها جروت الطبقات الاجتماعية (كوائةء مل 85مونع). كما رأيناء أدت 
الک ذورا رقا في تشريع نظام الطبقة في الحقبة الاستعمارية» وكنتيجة 
لذلك لم يكن مفاجئاً للحركات الأصلية أن تطالب بارتباطات مباشرة ومن 
دون وساطة مع الله. منحّية الكنيسة ثم مهاجمة ومحاولة إزالة الطبقة المهيمنة 
بالعنف. هذه الحركات مرتكزة تقليدياً على شخصية أو شيء رمزي» مثل 
مريم العذراء الهندية في ثورة تشياباس عام ۲ أو #الفليت المتحدث» 
الذي كان صنماً وإلهاماً لثورة المايا في يوكاتان. 

بعد إضافي آخر لبعض الثورات ذوات النمط الألفي لأعوام ١89١‏ - 
۳ التي تحوّلت إلى تطورات جديدة لأواخر القرن التاسع عشر. لقد 
تق رفا للحلشة ندا .نه ا لاساد السيظة للكيسة) ورت الات 
الاقتصاد الأخلاقي المحلي بتلك العملية. إذاّء وعلى سبيل المثال» كتب 
فلاحو جبال غريروء التي تمحورت ثورتهم حول عبادة صورة (إله الرحمة» 
في بيانهم السياسي : 

«ولأننا نريد أن نعرف إن كان هناك عون من ملك السماءء لأننا أثقّلنا 
على المخلّصء لأننا اليوم في احتفال ربناء أولئك الذين يستمرون بالوعد» 
ولن يستمروا طويلاء إنهم مستمرون فقط بالسرقة والفوضى. وليمنحنا الله 
فضلاً وشجاعةء ولن ندفع لسبعة أعوام قادمة سنتاً واحداًء إلا إلى أولئك 
الذين يساعدوننا وال على شيء نأكله من الأغنياءء لأن الأغنياء هم 


ماسونيون وبروتستانت» 00 


“Proclama zona central de Guerrero,” in: Friedrich Katz, ed., Porfirio Diaz frente al (0) 
descontento popular regional (1891-1893) (Mexico City: Universidad Iberoamericana, 1986), pp. 
127-128. 


۱۳۲ 


على الجانب الآخرء لم تأخذ كل الثورات هذا النوع من الشخصية 
الألفية” فد أخذت ثورات اخرى مواقت معادية اللكاتوؤليكية مغد القورة 
التي قادها كاتارينو غارزا (08:28 مصتتة:ة0) على حدود تكساس - تاماوليباس 
(5ةم[ناقصة1635-1) تبنت اللغة ذاتها التى استخدمها بورفيريو دياز فى ثورته 
عام 5 ودعت إلى استعادة مبادئها الليبرالية. بذلك انتقد غارزا «خيانة 
ثورة ة توكستبك ودستور عام «1A0‏ ای كلفك:البلاد کیا من الدم». بشكل 
مشابه» ادعت أعمال الشغب الطلابية في مكسيكو سيتي في عام 2١897‏ 
والتي احتجّت على إعادة انتخاب دياز» أنها تتبع خطوات بينيتو خواريز 
(Benito Juérez)‏ والآباء الليبراليين للإصلاح المعادي للإكليريكية. 


يشير ردا الفعل المتعاكسان هذان على التقدمية البورفيرية إلى أن 
المكسيك كانت قد تعلمنت في أواخر القرن التاسع عشرء إلى درجة ما على 
الأقل: كانت علمنة المجال العام في بدايتها أو لم تتحقق بعد في بعض 
المواقع» لكنها كانت قانونية في الكتب» وهناك وجدت خيارات واضحة 
للتعريف غير الدينى» إضافة إلى احتمالات غير متتابعة» ولكنها متنامية» 
للانتماء إلى دين آخر (البروتستانتية). إضافة إلى ذلك» شعر القطب العلماني 
للمجتمع السياسي بالخيانة بسبب السياسات التوفيقية للتطورية البووفيرية 
الوضعية» ولذلك عاد تيار يعقوبي راديكالي ‏ الذي كان أضوليا في 
خمسينيات القرن التاسع عشر وستينياته - إلى الظهور مجدداًء ووصل إلى 
أقصى تطوره عند الاندلاع الثوري عام .١19٠١‏ 

عندما اندلعت ثورة عام ١٠۱۹ء‏ كان هناك فسيفساء معقدة بالنسبة إلى 
وجهة نظر العلمانية. تضمنت البنية السياسية لفرنسيسكو ماديرو إضفاء الشرعية 
على الحزب الكاثوليكي» وخلال مدة قصيرة تقارب العامين» أصبح الحزب 
موجوداًء وكان منافساً حقيقياً على السلطة السياسية. ومع ذلك» يمكن القول 
إن اللعبة الديمقراطية بين الأحزاب السياسية خلال رئاسة ماديرو القصيرة كان 
عليها أن تقصى التوجه العلمانى لتوطيد العلمانية الثقافية (العلمانية ۳ء الذات 
المعزولةء الإطار المحايث)؛ بغض النظر عن حقيقة أن الليبراليين اليعاقبة 
رأوها خيانة لفصل الكنيسة عن الدولة. كانت هذه هي القضية تحديداً. لأن 
الحزب الكاثوليكي» أيضاًء كان بشكل عام حرا من «التحديتيية ان ولكن 
حتى ما وراء ذلك» تضمنت صورة الدين كخيار سياسي العلمانية الثقافية. 


رضنا 


من بين قادة الثورة المكسيكية المعادين للإكليريكية» كان هناك ليبراليون 
يعاقبة تقليديون (كارانسا (22هدسة©) وأوبريغون (68عع:05) وكاليس 
«((Calles)‏ بعضهم الآخر بروتستانتي (باسکوال أوروزكو (Pascual 0r0zc0)‏ 
وآرون سايينز (56622 ١٥ءة4)»‏ وكان الآخرون اشتراكيين (أنطونيو فياريال 
»)Antonio Vilar)‏ يولاليو غوتيريس Gutiérrez)‏ مثلةات8))» أو أناركيين 
(ريكاردو (8163:00) وإنريكى فلوريس ماغون (1128668 11065 .))E r1٩٦e‏ فى 
الوقت نفسه. لم يكن كثير من حركات المزارعين الراديكالية على صراع 
مباشر مع الدين أو الكنيسة. لم تكن حركة فيليسمو (9/1111650) معارضة جداً 
للكاثوليك. وضع المنتمون إلى حركة زاباتيستا (805]25م28) صورا لعذراء 
غوادالوبي في قبعاتهم . 

باختصار» لم يكن الوضع خلال الثورة المكسيكية بعيداً عن الوضع في 
عام ۸4۲ ولكن مع فرق سيط : كان قد تشكلت تحالفات إقليمية واسعة 
وقتها. كنتيجة» كانت الحركات الألفية المحلية أقل أهمية» وتشكّلت حركة 
ثورية وطنية حقيقية» رافقتها فترة معاداة للإكليريكية عنيفة ومتطرفة» تبعتها 
حقبة ثانية مطولة من توافق الدولة مع الكنيسة. 


خلاصة 

من الممكن القول إنه» على الرغم من الفصل بين الكنيسة والدولة» 
بقيت المكسيك منطقة «مسحورة»» بقدر ما بقيت فيها المفاهيم الليبرالية عن 
السياسي . وقد تم فهم برور التعاونات خلال القرن التاسع عشر ‏ الكنيسة» 
وقرية الفلاحين» وأصحاب المزارع» ورابطة الحرفيين ‏ على أنها تقف في 
طريق ظهور الفرد الحديث. هذا بالطبع صحيح كما هو في أوروبا الحديثة » 
لكن المتميز في السياقات الأيبيرية الأمريكية هو أن التطور الرأسمالي - 
بسبب الأزمة السياسية المؤلفة من الثورات الوطنية والمذهب الجمهوري 
(سدنصةءناطامء )2‏ كان قد تباطأ. خاصة» بالمقارنة مع ما كان يظهر فى 
شمال أوروبا والولايات المتحدة. وبالفعل» لقد «تراجعت» أمريكا الإسبانية 
اقتصاديا بسرعة متهورة في الثلثين الأولين من القرن التاسع عشر. قوّت 
عمليةٌ الركود الاقتصادي هذه التي حصلت جنباً إلى جنب مع صعود 


۳٤ 


السياسة الشعبية ‏ طبقة الفلاحين بشكل ملحوظهء فى كلتا القرى ذات 
الأراضي الزراعية وترتيبات الإيجار المناسبة مع أصحاب الأملاك الشاسعة. 


كل هذا أعاق تطور الفردانية وما يدعوه تايلور» على نحو مفيدء بالذات 
المعزولة؛ إذ إن الملكية الفردية المؤمنة مهمة لهذا النوع من الوجود. ولكن 
هل يضع هذا أمريكا الإسبانية خارج ديناميات العلمنة التي ظهرت خارج 
العالم المسيحي اللاتيني ثم تطورت مع تاريخ الرأسمالية؟ [الجواب] إطلاقا. 
كانت الآليات الأيديولوجية والمشاريع الاقتصادية والسياسية التي ناهضت 
مثل هذه التنمية للذات بخير وعافية» ضمن المعسكر الكائوليكي ‏ بشكل دين 
علماني حديث ‏ وتحت مظلة الليبرالية الواسعة معا. 


بالفعل» كانت قوة هذه الدفعة هي أن الأحزاب المحافظة الأمريكية - 
الإسبانية لم تكن قادرة على سحب نفسها فجأة بعيداً عن المفاهيم الجوهرية 
للخطاب الليبرالي. وهذا لم يكن فقط بسبب الثبات المنطقي والجدالي 
لليبرالية ولكن أيضا لأنْ الحالة الاقتصادية لهذه الأمم تطلبت قوانين ملكية 
واضحة وانفتاحاً على العولمةء فى العملية التى جعلت مستقبل الذات 
المعزولة مؤمناًء أو على الأقل مدعوماً بقاعدة اجتماعية صالحة فى داخل 
فضاء اقتصادي متشظ . 

بالفعل» أحد نتائج هذا التباين الاقتصادي هو هوس أمريكا الإسبانية 
فى القرن التاسع عشر ب«المواطنين المتخيلين». كما يصفها فرانسوا كزافييه 
غويرا )Franois-Xavier Guerra)‏ وفرناندو إيسكالانتى. هذا الهوس بالمواطن 
على أنه شخصية طوباوية تم تأويله كدليل على فشل العلمنات 2١‏ و27 ولاء 
وبالتالي فشل العلمنة السياسية» على الرغم من وجود اتفاقات مثل ما أطلق 
عليه اتفاق «السعداء» (02:68685» وه1)» والتى كانت انعكاسات لفشل أعسق 
لعلمنة المجتمع أو حتى خلق ظروف ثقافية للعلمانية السياسية. 

موقفى هنا يسائل هذا التأويل. ديناميات العلمانية فى المكسيك كانت 
مرتبطة بالقاعدة الاجتماعية أكثر مما يدرك عادة» ليست مؤمنة بطبقات وسطى 
محدثة ومدنية فقط بل بصراع طبقة زراعية. كنتيجة» أشبعت الظروف الثقافية 
للعلمنة في الحقيقة الفضاء السياسي» على الرغم من أن كلاً منهما ‏ سواء 
کال آو كتاسيس غين ایت ب يمكق أن يكو بديلا عن الأغر: 
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بسبب ذلك» أدت خصوصيات التطور المكسيكي (والأيبيري الأمريكي) 
إلى تعزيز ثقافي لأنظمة الذات المتنافسة أو ل«سجلاتها»» تتلاءم واحدة منها 
مع مثاليات الذات المعزولة والأخرى مع الذات المسامية. أصبحت هذه 
الحركة بين هذه السجلات وأنماط التعريف خاصية ثابتة في حياتنا اليومية. 


۳٢ 


»( 
هل الكونفوشيوسية علمانية؟ 


و O)‏ 
بيتر فان دير فير" 


هدفي في هذه المساهمة هو التركيز على أربع فترات في التاريخ قد 
توضخ طببعة الكو موشيوسة من منطور مقارن وبمحاورة عمل تشارلز تايلور 
حول العصر العلماني. تأسيس تعريف لعلمانية غربية ثم البحث عن هذا 
الهدف في مجتمعات الصين والهند ور ها لسن فطق + لأن هذا سيؤسس 
فقط لجواب (إنهم لا يملكونها». أو «إنهم يملكون شيئاً يشابهها لكنه 
خا يكن أن شباهدنا مقازتة التقاليد اليفتلنة للتجالى والتعاية» 
بالإضافة إلى ديتاميتهما السياسية على التحرك إلى ما وراء تاريخ «الامتلاك 
وعدم الامتلاك» أو تاريخ «الغياب»» لفهم أفضل للوضعين معا في العالم 
المسيحي اللاتيني والصين. خاصة في القرن التاسع عشر (وإلى حد ما في 
القرنين السادس عشر والسابع عشر)» هذا ليس شأناً فرظا بالمقارنة فقط بل 
بالتفاعلات العالمية التي قد تمنعنا من الادعاء أن هذه التواريخ منفصلة 
وليست متشابكة. تبدأ مناقشتي بالعصر المحوري» تلك الفترة التاريخية التي 
تاد موقا بركزيا في الظاريات حول التعالي والتحايث في عمل تشارلز 
تايلور والآخرين» وتستمر المناقشة مع الفهم اليسوعي للكونفوشيوسية في 
القرنين السادس عشر والسابع عشرء فترة التفاعل الفكري المهم بين أوروبا 
والصين. الفترة الثالثة التي أود نقاشها هي التفاعلات الإمبراطورية للقرن 


(#) أود شكر جوزيف أدلرء وماري إيفيلن تكر وبنغ غوشيانغ لتعليقاتهم المفيدة على هذه 
الورقة. 


1۳%۷ 


التاسع عشرء عندما أجبرت القوى الغربية إمبراطورية تشينغ (8م©) على 
الانفتاح التجاري والأفكار الجديدة حول التقدمية والرجعية» وارتباطها 
بالدين في الصين» والفترة الأخيرة التي ستناقش هي الصين المعاصرة» حيث 
نجد مشروعاً شيوعياً جديداً لرفع الكونفوشيوسية إلى مكانة دين مدني . 


٠‏ قبل الميلاد: العصر المحوري 

تركت كتب فيبر حول عقلنة الدين في أوروبا وآسيا تأثيراً كبيراً في علم 
الاجتماع المقارن للحضارات» وألهمت مجموعة من العلماء والباحثين» مثل 
أس. أن آیزنشتادت (584مع815 .]5.2) بالقول إن هناك انقطاعا حادا بين 
المتعالي والدنيوي وقع في عدد من الحضارات في الألفية الأولى قبل الحقبة 
الم :فة المتشارات فن ملك إسوائيل القديمة» والبوتان 
القديمة» والمسيحية الأولى» وإيران الزرادشتية» والصين الإمبراطورية 
الأولى» والحضارتين الهندوسية والبوذية. من منظور علم الاجتماع» فرض 
هذا التطور ظهور نخبة فكرية (الأدباء الكونفوشيوسيون» البراهمة» الرهبان 
البوذيون (السانغا) أرادت تشكيل العالم بحسب نظرتها المتعالية. أخذ 
آیزنشتادت وزملاؤه نظريات من الأنثروبولوجييّن تامبيا (طهذطمهة7) وردفيلد 
(864614) للإشارة إلى التطور الملازم لشبكة عالمية من المراكز المقدسة 
والتراث العظيم الذي فيها. سميت هذه الثورة في التفكير الحضاري» التي 
وقعت في كل الحضارات» في مدى زمني قصير نسبياً حوالى عام ٠٠٠‏ ق. 
م «اختراقات العصر المحوري»» باستخدام مصطلح طوّره الفيلسوف كارل 
ياسبرزء الذي قال إن هذه الفترة شهدت ظهور إطار عمل مشترك لفهم 
عالمي تاريخي للذات”'"". الفكرة المركزية في هذه النظرية هي أنه في العصر 
المحوري هناك ظهور لتوتر جديد حول وجود نظام أخلاقي متعالٍ» ولمشكلة 
الخلاص والخلود. تختلف كيفية معالجة هذه المشكلة من حضارة إلى 
أخرى. لسوء الحظ» تعميمات آيزنشتادت قادته إلى الإشارة» بطريقة متوقعة 
تماماً (إن لم تكن نمطية)»؛ إلى أن الهندوسية والبوذية تمثلان مقاربة متعالية 
S. N. Eisenstadt, ed., The Origins and Diversity of Axial Age Civilizations (Albany, NY: (1)‏ 

State University of New York Press, 1986). 


Karl Jaspers, Von Ursprug und Ziel der Geschichte [About the Origin and Goal of (¥) 
History] (Frankfurt: Fischer, 1955), p. 14. 


۴۸ 


(أخروية) كلب للخلا" مما "تمل الكزتفرشيوسية مقار ت ا 

ره لاحقا تفسير هذا الفهم للكونفوشيوسية الشائع في الصين إلى حد 
٤‏ 
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ا إطار ياسبرز وآيزنشتادت المحوري بعمق في عمل تشارلز تايلور 
الأخير حول العصر العلماني» والذي يؤكد فيه خصوصية التطوّر الغربي. في 
مقالة عن العلمانية الغريية» بذكر تايلور أن «الشخص 'يسمع غالا الحكم بان 
المجتمع الإمبراطوري الصيني كان علمانياً في السابق» متجاهلاً بشدة الدور 
الكبير الذي أذّاه الفصل بين المتعالي/ المحايث في المفهوم الغربي الذي لا 
يوجد له نظير في الصين“ . في نظر تايلور إن الثنائية المحورية للمحايث/ 
المتعالي (اللذان ينتمي كل منهما إلى الآخر) انفصلت في الفكر الأوروبي 
منذ القرن السابع عشر وصاعداًء وهذا الانفصال أذى إلى صعود احتماليّة 
رؤية المحايث على أنه كل شيء» وأن المتعالي من الاختراع الآنساني: إذا 
لا يعنى «الدنيوي» فى الحالة الصينية «العلمانى» نفسه فى الحالة الغربية. 
تميل هة النقاضات» على الرغم من ذلك إلى سمل الوحدات التعضارية 
جوهرية لمقارنتها من دون البحث في التواريخ المتشظية والمتناقضة بشدة 
للمجتمعات التي حصلت فيها هذه النقاشات الحضارية. كما تميل إلى 
التقليل من شأن تأثير الفكر الذي لا يتلاءم بسهولة مع إطار عمل المحايث/ 
المتعالى الثنائى» مثل كل تلك الحركات الدينية فى الصين التى تؤكد وحدة 
الوجود (ين ويانغ) بدلاً من التأكيد أنها متعالية أو محايثة. ومن ناحية العالم 
المسيحي اللاتيني أو العلمانية الغربية» فبرأيى أن عمل تايلور يقلّل من شأن 
شعبية الفكر الديي والفكر الروحي بعد القرن النادين عشر الذي لا يوسي 


S. N. Eistenstadt, Introduction to the Origins and Diversity of Axial Age Civilizations (¥) 
(Frankfurt: Fischer, 1955), p. 16. 
Rodney Taylor, The Religious Dimensions of Confucianism (Albany, NY: State (€) 
University of New York Press, 1990). 

لنقاش جميل حول القضايا المطروقة: 
Joseph A. Adler, “Confucianism as Religion/Religious Tradition/Neither: Still Hazy After All‏ 
These Years,” (Lecture given at Minzu University of China, 23 June 2010).‏ 
Charles Taylor, “Western Secularity,” in: Craig Calhoun, Mark Juergensmeyer, and (0)‏ 


Jonathan Van Antwerpen, eds., Rethinking Secularism (New York: Oxford University Press, 
2011), p. 36. 


۱۳۹ 


للفصل بين المتعالي والمحايث. أفضل مثال على ذلك من داخل العالم 
المسيحي اللاتيني هي الحركات الإنجيلية والخمسينية إضافة إلى الحركات 
الكاريزمية الكاثوليكية. يبدو بالنسبة إلي أن العصر العلماني وصل فقط إلى 
أجزاء من أوروبا المعاصرة وإلى طبقات فكرية في باقي أنحاء العالم . 

تعتمد صيغة من هذا النقاش حول علمانية الكونفوشيوسية على كونها 
«فلسفة». يحتاج الشخص إلى أن يفهم ما ندعوها الكونفوشيوسية في الصين» 
وهي رو - جيآ «(Rujiao)‏ أ «تعاليم رو» (الأدباء التابعون لكونفوشيوس). 
وبذلك فهي «تقليد»» ومن المفيد اقتباس تعريف طلال أسد: «إن تقليداً مؤلفا 
جوهزياً مح خطاباك تسى اللي المشارسيق: الشكلالصحيح ارت 
والمقصد منه بدقة لأنه راسخ» أمر له تاريخ . تتعلق هذه الخطابات مفهوميا 
بماض (عندما أسست الممارسة» وانتقلت منها معرفة مقصد هذه الممارسة 
وا ا ج و( مركو ا هده امارد 
على المدى الطويل أو البعيدء أو لماذا يجب تعديلها أو التخلي عنها)» عبر 
حاضر (كيف ترتبط بالممارسات والمؤسسات والظروف الاجتماعية 
الأغرى )7 السؤال إن كانت الكرتفوشوسية قدا نمك اعشارها ا 
باحترام» فلسفة (وليس بوصفها وثنية شيطانية منافسة للمسيحية) ينطلق من 
محاولة اليسوعيين إيجاد مساحة في الصين الإمبراطورية» يمكنهم منها نشر 
المعتقد الكاثوليكي””" . 

القرنان السادس عشر والسابع عشر 
المواجهة اليسوعية 

العصر المحوري مؤسس مفهومياً على أنه فترة تاريخية للمقارنة بين 
عمليات مستقلة متبادلة في الحضارات. تأتي الفترة التاريخية لكل من 
المقارنة والتفاعل معاً في نهاية حكم مينغ وبداية حكم تشينغ في القرنين 


Talal Asad, “The Idea of an Anthropology of Islam,” (Occasional Paper Series, )5( 

Georgetown University Center for Contemporary Arab Studies, Washington, DC, 1986). 

(۷) وافق فولتير اليسوعيين باعتباره الكونفوشيوسية فلسفة في الفصل الأخير من كتابه: عصر 

لويس الرابع عشر [0»i ×1۷[ )١07/5١(‏ ع4 6اء518] : «الخلافات حول الاحتفالات الصينية» وكيف 

تسهم بمنع وصول المسيحية إلى الصين». لكنه بالطبع ذهب إلى أبعد من الاستراتيجية اليسوعية 
باستخدام الكونفوشيوسية كمثال لمهاجمة المسيحية. 


لقال 


السادس عشر والسابع عشر» عندما حاول اليسوعيون التوفيق بين عقيدتهم 
بالله» رب السماءء مع النظرة الكونفوشيوسية إلى العالمء والتي كتب فيها 
ماتيو ریتشی (810 3160) (من جملة کتب أخرى) كتابه تيانزو شی یی 
«(Tianzhu Shiyi)‏ ق «المعنى الحقيقي لرب السماء»» المنشور عام 0۳ 
ما فال حول العظرة الكو فرفري إلى الما هو رر مر لوا جود كرن 
«السماء» (تيان) قوة ميتافيزيقية ليست شخصية تدير الكون ومجتمع الإنسان 
من خلال «التفويض من السماء» (تيان مينغ) (8هنصمةة1). كان لهذا المفهوم 
لكونٍ إيجابي أخلاقياً مُدارٍ باتفويض من السماء» تبعات طقوسية وسياسية 
مهمة: كان الإمبراطور هو المنقّذ الأكبر للتفويض السماوي بدوره الطقوسي 
ك«ابن للسماء»» وكان المؤذي الأول للتضحيات العظيمة للاسماءا 
و«الأرض»» التي كانت ذروة النظام الطقوسي - السياسي الذي أدرج في 
الإمبراطورية. كان هذا النظام 0 (25628) الكلمة التي يمكن ترجمتها 
ب«أورثوذكسي»» ولكن ربما من الأفضل ترجمتها باحكم شرعي) (عاقسنانعء1 
عانه). كان كل شيء لا يتفق مع هذه الكوزمولوجيا السياسية «هرطقياً» أو 
غير شرعي» (شيه «16»). كان هناكء إلى جانب هذه الأورثوذكسية 
السياسية» عنصر من التثقيف الذاتي» وبالتالي الروحانية» في الكونفشيوسية 
ال كانت معا رة بالكالب: مدهب ثقاق السؤذي» المادف إلن :الها 
والتوازن. إضافة إلى ذلك» هناك إنكار لثنائية المتعالى/ المحايث إلى مدى 
اديه الونعةة النيافية بين الذا على واتار + العقل والظبيعة 'الذات 
لكاي الوعود وا ١‏ 


يمكن النظر إلى الكونفوشيوسية على مستوى الدولة على أنها 
كوزمولوجيا سياسية. إذا قبل الشخص هذه الكوزومولوجيا يمكنه أن يملا 
الحاجات الروحية بالعبادة البوذية» أو السحر الطاوي» أو حتى بالعقيدة 
السترغية ارت السماء؟ > قد يدو هذا كرفا ومسيامضا + لكنه كله تك 
شرط أن يقبل الشخص بالكوزمولوجيا السياسية. كل هذا يشير إلى الحقيقة 
المهمة إلى أنه إذا قارنا الصين الكونفوشيوسية مع أوروبا المسيحية» فإن 


(8) انظر: 
Chung-Ying Cheng and Nicholas Bunnin, eds., Contemporary Chinese Philosophy )‏ 
Blackwell, 2002).‏ 


علينا أن ننظر فى التشكلات السياسية» وسياسة الدين» وتحديداً من القرن 
الساضس عكر وصاغداًة بتتاعلاتها الدولية- فى كعات مخازلز تالور هناك 
تركيز على تاريخ الأفكار في القانون الفلسفي. بينما ينظرء مثل فيبر» إلى 
البروتستانتية؛ يبدو أنه يتجاهل «الإصلاح الديني المضاد» والتطوّرات في 
الكاثوليكية بشكل عام. إلا أن «الإصلاح الديني الكاثوليكي المضاد» هو 
المؤثر في التفاعلات الصينية ‏ الأوروبية» بسبب تواجد اليسوعيين في 
الصين. 


جلب اليسوعيون آخر منتجات العلم الغربي معهم. خاصةً إلى الصين» 
لكن لم يكن عندهم مفهوم استعلاء واضح بين أوروبا وآسيا. لقد فككرواء 
بالطبع» أن الإيمان بالمسيح على أنه «المخلّص» كان الإيمان الحق» لكنّ 
واحداً من أهم القضايا كان تقديم العقيدة المسيحية من دون التشديد على 
اختلافهاء بل بالتشديد على المدى الذي يمكنها من خلاله أن تكون متبناة 
ضمن مخطط ثقافي قائم مسبقاً. هذه السياسة اليسوعية بقبول النظام 
الإمبراطوري الذي يمكن أن يمنح المسيحية مساحة ما تحققت تحت ضغط 
من بعثات تبشيرية كاثوليكية أخرى» مثل الفرانسيسكان والدومينيكان في 
مطلع القرن الثامن عشرء وأدّت إلى «جدل الطقوس الصينية» الشهير 
.)Chinese Rites Controversy)‏ الذي طرد به الإمبراطور كانغ شي أولئك 
الذين لم يقبلوا بسلطته المطلقة. هناك حاجة إلى التذكّر أن حكام «تشينغ» 
(8هذ©) كانوا «برابرة» مانشويين وتبتوا الكوزمولوجيا الكونفوشيوسية لتأسيس 
شرعية حكمهم. لكونهم غرباء؛ فقد كان عليهم أن يظهروا بشكل دائم 
أورثوذكسيتهم بالدفاع عن الكوزمولوجيا السياسية الكونفوشيوسية» مع إبقاء 
هويتهم الإثنية حية. يمكن ملاحظة اختلاف استراتيجية تشينغ بتبني 
الكوزمولوجيا السياسية الكونفوشيوسية عن استراتيجية سلطنة المغول في الهند 
بالإبقاء على الإسلام كعقيدة لهم مع إقامة تحالفات سياسية مع حكام 
هندوس . 

أدت المواجهة بين البابا والإمبراطور (كان كلاهما مركزياً من 
منظورهما الكوزمولوجي) عام 1774 إلى منع المسيحية في الصين. كانت 
القوة وسلطة تحديد الشؤون الطقوسية» وليس الاستعلاء الحضاري» هى 
القضية في هذا النزاع» كما كان قائماً بالفعل في أوروبا القروسطية. لا 


۱£ 


يستطيع الشخص أن يقول إن فصل ثنائية المتعالي/ المحايث أدت أي دور 
في ذلك. رسخ المفكرون الصينيون العلم التجريبي الذي علمه اليسوعيون 
لهم بينما تلقى لايبنتز إلهامه من الأفكار الصينية التي جلبها اليسوعيون 
إلى انرا 4 كانت اة :عن "الشلطة الطفرسيةء.ونالناكن أدت إلى 
الصراع بين الادّعاء بأن ا كان يملك «تفويض الحمات کاابن 
للسماء»ء والادّعاء بأنّ البابا كان يملك «تفويض السماء» ك«خليفة لبيتر) 
و«نائب يسوع المسيح». كانت ادّعاءات البابا سياسية ‏ لاهوتية بعمق» 
وتمّت معارضتها في «الإصلاح الديني»» وهو ما أدَى إلى حروب دينية في 
بدايات أوروبا الحديثة. كانت إحدى طرق حل هذه الإشكالات ظهور نوع 
من السيادة القطرية التي حددت دين الدولة: «كل رعية على دين راعيها» 
.)cuius regio, eius religio)‏ وفى الصين أنضاء يمكن أن يؤدي آي حشد 
حول الهرطقة (80ززك1*) إلى الثورة ضد السلطة الإمبراطورية ولذلك يجب 
قمعه بالعنف. في الصين» أخذت هذه الهرطقات شكل «عقائد ألفية» بوعد 
بنهاية الظلم وتحقيق نظام سياسي عادل» فردوس على الأرض مع بعض 
الإضافات البوذية» بالإشارة إلى «مايتريا»» البوذا الخامس الذي سيأتي إلى 
الأرض في نهاية الزمان (عصر الفوضى). 


القرن التاسع عشر: تفاعلات إمبر اطورية 

فترة المقارنة الثالثة» التي يصبح بها التفاعل مركزياً أكثر من المقارنةء 
هي «القرن التاسع عشر الطويل»» عصر الإمبريالية والوطنية» التي نرثها 
اليوم. «انفتحت» الصين للتبشير على يد القوى الإمبريالية بعد حرب الأفيون 
الأولى (۱۸۳۹ - .)۱۸٤١‏ كما هو الحال فى مكان آخر (الهندء على سبيل 
الال ققد,خلق التوشع الإسبريالي مططلحة جديدة في رسم ريط الالح 
وفهم وحكم سكانه ودياناته. هذه هي الفترة التي تحولت بها الكونفوشيوسية 
من كونها «فلسفة» إلى «دين» في الفهم الغربي. أريد التركيز على بنية 
الكونفوشيوسية ك«ادين للعالم». 


لم تكن الصين «منفتحة» كثيراً على عودة اليسوعيين فقط (الذين لم 


David Mungello, Leibniz and Confucianism: The Search for Accord (Honolulu: )4( 
University of Hawaii Press, 1977). 
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يكونوا محل ثقة كقوة عابرة للحدود من الدول القومية الناشئة في أوروبا)» 
بل على كل أنواع المجتمعات التبشيرية» وخاصة البعثات البروتستانتية 
الجديدة الحازمة. كان ينظر إلى البروتستانتية» بالطبع» على أنها موقع 
تاريخي مهم للتفكير بالموضوع الانعكاسي, والتواصل بلا وسيطء 
والفاعلية. أصبحت البعثات التبشيرية في التحوّل البروتستانتي؛ معنيّة بتطهير 
الأشكال غير المناسبة من الفاعلية» وهو التطهير الذي اد تحرير 
من الفهم الخاطئع للطبيعة + نمثل هذه الأفكار البروتستانتية نسقاً لخطاب 
غربي أوسعء ثم عالمي» حول الذات الحديثة”"'2. هذه القضايا هي القضايا 
المهمة في المشاريع التبشيرية وتطرح أسئلة مدهشة حول المادية والتعالي» 
لتدخل في البنية الروحية للقرن التاسع عشر بوصفها تعارض النزعة المادية» 
وفي بنية العقلانية والفاعلية"''" . هناك قضية مهمة أخرى مرتبطة بشكل 
ماخر و الل !إلى فرت الد المي لأ فلن الى امالا 
وحسب؛ بل إلى كونه عقلانياً» بما يتسق مع التقدم العلمي» الذي يصبح 
مهماً في التطورية الفكتورية المتأخرة. إن طبيعة تلك العقلانية هي التي يجب 
البحث فيها بشكل أكبر» بسوابقها البروتستانبة» وتبعاتها العلمانية. ليست 
طبيعة الدين وحدها التي يتم تشكيلهاء بل طبيعة صفة العلمانية والعلمانية. 


في العالم المستعمّر» تستمر المعركة القديمة بتغيير عقيدة المشركين» 
لکن ضوناً ما جديداً يضاف كنتيجة ل«علمنة العقل الأوروبي»» وهو علم 
الدين. أحد عناصر التحويل الحديث للدين هو «اختراع أديان العالم»» 
كما تسمّيها توموكو ماسوزاوا في كتابها الأخير"". «أديان العالم»ء 
كتصنيف» هي منتج للثيولوجيا المقارنة وعلم الدين. تبدأً الثيولوجيا 
المقارنة وتنتهي بفرادة المسيحية بالمقارنة مع الأديان الأخرى. بينما يحاول 
علم الدين أن يكون علماً يتعامل مع كل الأديان بالمساواة. إضافة إلى 
ذلك» يكسب علم الدين جزءاً من مكانته العلمية من كونه مرتبطاً بشدة 


Webb Keane, Christian Moderns: Freedom and Fetish in the Mission Encounter (\*) 
(Berkeley, CA: University of California Press, 2007). 

Peter van der Veer, “Material Religion: The Journal of Objects, Art and Belief,” (11) 
Spirit, vol. 7, no. 1 (March 2011), pp. 124-130. 

Tomoko Masuzawa, The Invention of World Religions (Chicago, IL: University of (1Y) 
Chicago Press, 2005). 
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باللسانيات والفيلولوجيا”* التاريخية. 


كان جيمس ل ۱۸٠١(‏ - ۱۸۹۷) أهم شخصية في ترجمة التقاليد الصينية 
إلى التضتيف الجديد لدين العالم : كان فريدريك ماك مولر 183550 
٠‏ ولّعْ زملاء في جامعة أكسفوردء وأنتج لغ كتب الصين المقدسة, 
كجزء من سلسلة مولر كتب الشرق المقدسة» التي نشرت في خمسين مجلدا 
بين عامي ۱۸۷۹ و1907. كانت الهند محل اهتمام أكبر بكثير من الصين 
بالنسبة إلى البحث العلمي البريطاني» لأن الصين كانت مستعمرة بشكل 
رئيس» وثانياً ن الإرت الثقافي واللسائي الله كان تختير هرا يعم 
با ور وبا نا لم تكن الصين في العائلة الهندوأوروبية وبدت غريبة جداً 
للباحثين. ومع ذلك قبل مولر الكونفوشيوسية والطاوية ضمن أديان العالم» 
ودعا زميله وصديقه إلى أن يجعل ترجماته للنصوص الكلاسيكية لهذه الأديان 
متاحة في سلسلته الشهيرة. 

تعلم لَغْ الصينية عندما كان مبشراً في الصين» مع «مجتمع لندن 
التبشيري»» وبدأ عمله المهم بترجمة الكلاسيكيات الصينية في هونغ كونغ. 
عندما عاد لغ إلى لندن» أصبح أول بروفيسور للغة الصينية في أوكسفوردء 
التي أصبح فيها تحت تأثير علم مولر في اللغة والدين أكثر فأكثرء وتحوّل 
من كونه مبشراً دينياً إلى مبشر علمي. عنصر رئيس في هذه المقاربة العلمية» 
باختلافها عن المقاربة الدينية» هو الرغبة برؤية حقيقة جوهرية تشع في كل 
الأديان القائمة. هذا يردع الطالب المعتنق لدين ما عن مهاجمة الدين الآخر 
ويسمح بموقف متسامح ليبرالي يفضي بوضوح إلى مقاربة ذات منهج علمي 
للتقاليد الدينية غير المسيحية.. هذا الموقف هو الذي يجعل المشروع العظيم 
للترجمات الموجودة في «كتب الشرق المقدسة» قابلاً للتطبيق بالدرجة 
الأولى. 

على الرغم من أن ماكس مولر لم يكن مسموحاً له بالتعامل مع اليهودية 
والمسيحية وإصدار «العهد القديم» و«العهد الجديد» في سلسلته العالمية» إلا 
أنه كان قادراً على إيصال فكرته بطريقة غير مباشرة بأن حقيقة الإله يمكن أن 
توجد في كل الأديان العظيمة («أناجيل الإنسانية» كما يسميها في رسالته إلى 


(#) علم فقه اللغة (المترجم). 
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إيرنست رينان (Ernest Renan)‏ . من الواضح أن الترجمة الاستشراقية 
للتقاليد العظيمة للهند والصين على يد مولر ولغ أدخلت في النزاعات 
الولو جة السيخة إضنافة إلى المعرفة الا ستخمارية. كان الانكحاء المعظى 
لليهودية والمسيحية» سياسياً مثلما هي القدرة على التعامل مع الأديان 
الأخرى» ومع ذلك» وكما يرى جيراردوت» فإن روح مشروع مولر ولغ 
كانت متجسدة في حقيقة الإهداء المبكر للاريج فيدا» [كتاب هندي مقدس 
قديم بالسنسكريتية] من أمير ويلز إلى نبلاء هنود» وكان قد تم الرد على هذه 
الهدية بإهداء الكتب المقدسة إلى الملكة فكتورياء وبإهداء العهد الصينى 
الجديد من وانغ تاو  1814(‏ ۱۸۹۷)» مساعد لع الصيني بمشاريع ترجمته 
والمفكر المحترم في الصين» إلى تسيشي (1*ذ©)» الإمبراطورة الأرملة في 
بكي إلا أنه وفى"الوقت نه ترحمة ككتن الشرق المقدشة أعادت 
على هذه الغاليد من اخ ,اتخات :القن جات نها أرسل الخد الا 
البوذية في اليابان طالبيْن إلى مولر لتعلم السنسكريتية وجعل التراث 
السنسكريتي للبوذية متاحاً مجدداً في اليابان. أعطى ملك سيام (تايلاند) 
شولالون كورن (هماعه0111210) منحة لترجمة ثلاثة مجلدات من النصوص 
ا ا 

كان لَعْ مشاركاً في نزاع بين مجموعات تبشيرية بروتستانتية مختلفة حول 
ترجمة مصطلح شانغ داي (01ومهط5) في النصوص الكونفوشيوسية بمصطلح 
«الإله». يستخدم مصطلح شانغ داي للتعبير عن الله الان بشكل كبير من قبل 
البروتستانت في الصين»..بيتما يستخدم. الكاثوليك (الذين يتبعون اليسوغي 
ماتيو ريتشي) مصطلح تيانزو. أصبحت المشكلة القديمة لترجمة الرسالة 
المسيحية» وخاصة الإنجيل» مرتبطة بالموقف («الإنجاز») الجديد الليبرالي 
الديتق بات كن فاد الا ف٠‏ لوم الع القديمةء: كان سا | لاخر 
هو الموقف الذي اختاره لّمْ عندما كان مبشراًء لكن ترجمته للكتب المقدسة 
ستسمح له بمنح موقفه مرجعية علمية. كان هذا الصراع من أجل المرجعية 


: مقتبساً فی‎ )۱۳( 
Lourens van den Bosch, Friedrich Max Miiller (Leiden: Brill, 2002), p. 134. 
Norman Girardot, The Victorian Translation of China: James Legge’s Oriental (14) 
Pilgrimage (Berkeley, CA: University of California Press, 2002), p. 351. 
Van den Bosch, Ibid., p. 133ff. (10) 
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يعني أن مساهمات لغ في الكتب المقدسة لم تفشل في الحصول على 
استجابة حية من الدوائر التبشيرية. القضية مدهشة بشكل واضح: هل تملك 
النصوص الصينية الكلاسيكية ثيولوجيا معترفا بها ومقارنة بالثيولوجيا 
ا لمسيحية؟ هل هناك عقيدة توحيدية صينية قديمة؟ كان موقف لَغْء في تلك 
الفترة» ليبرالياً وتقدّمياً في محاولته لوضع التقاليد الصينية في مدار الدين 
المقارن. اعترض مخالفون على ذلك من منظور محافظ يعتبر التقاليد الصينية 
لاأخلاقية وبالتأكيد أدنى مرتبة من التقليد المسيحي لدرجة أن إيجاد تكافآت 
بينهما يمثّل شكلاً من الكفر. 

يعتمد لَغْ على نظرية مولر في الرموز والمجازات ليناقش أن «داي» 
(وتعني كذلك الإمبراطور) و«شانغ داي» كانت الأسماء الأصلية لمفهوم 
الإلهء وأن الكلمة المستخدمة للاسماء» (1188) كانت تستخدم كمجاز صلب 
لتجسيد المفهوم الصافي للإله '“. بذلك» لا يمكن مقارنة شانغ داي مع 
الأفكار الهندوأوروبية حول السماء كإله فقط بل مع الإله العبري والمسيحي . 
يتضح هذا تحديداً من كتاب لَغْ المنشور عام ٠۰‏ : أديان الصين: 
الكونفوشيوسية والطاوية بالوصف والمقارنة مع المسيحية (Religions of‏ 
China: Confucianism and Taoism Described and Compared with Christianity)‏ . 
أدت كل هذه المقارنات في النهاية إلى النظرة التطورية بأن أديان البشرية 
تتشارك بأصل أساسيء لكنها «تنحقق» في النهاية بالمسيحية. من الممكن 
بصعوبة إيراد تلخيص شامل للنقاشات المتضارية التي تنتج من هذا الجمع 
بين الثيولوجيا والبخث العلمي» لكن اختمارها تحديداً أكثر إثارة للاهتمام 
من كونها خلفية للكولونيالية والقومية والعلمانية. 

بينما تبدو هذه النقاشات حول الكونفوشيوسية مقتصرة على مجموعة 
قليلة من الباحثين والمبشرين؛ إلا أن الواقع ليس كذلك. من المفيد إلقاء 
نظرة على «البرلمان العالمي للأديان» في شيكاغوء. عام ۱۸۹۳ء والذي كان 
جزءاً من «المعرض الكولومبي»» وحصل على اهتمام علني كبير. دعي بينغ 
غوان يو «(Peng Guanyu)‏ الأمين العام الأول للبعثة الصينية في واشنطن 
كممثل للكونفوشيوسية في «البرلمان العالمي للأديان»» وأعطى النظرة 


Girardot, Ibid., .م‎ (0 
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الأورثوذكسية للعلماء - المسؤولين في حكم سلالة تشينغ بأن الكونفوشيوسية 
ee‏ (زونغ جياو 180[جه20)» وهو مصطلح حديث تم تبنيه من اليابان 
في نهاية القرن التاسع عشرء ولكنّ قانون وتعاليم (جياو) [10[] للعلاقات 
الإنسانية الصحيحة تم تبنيها من قبل الحكام ومسؤوليهم. بقيت فكرة أخرى 
لقرون في الصين - بأن هناك ثلاثة تعاليم «سان جياو» (20ازههة) هي البوذية 
والطاوية والكونفوشيوسية ‏ اقتضت المساواة بين هذه التعاليم» ولذلك لم 
تكن مقبولة فى الدوائر الأورثوذكسية للعلماء - المسؤولين» التى انتسب إليها 
بينغ غوان يو الذي ناقش أن مصطلح الا يمكة ج ا 
باستخدام مصطلح «التعاليم» (جياو)» وإنما بمصطلح «الشامانية») (uس)؛‏ 
بذلك يمكن رؤية المسيحية على أنها شكل من أشكال الشامانية. يجب 
التحكم بالشامانية من قبل الدولة» لأنها في الحقيقة مجموعة بدائية من 
الخرافات» اختّرعت من قبل طبقة دينية لمصلحة ذاتية» ويمكن أن تؤدي 
ببساطة إلى انتفاضات ذات غقبذة ألفية. تظهر تقاشائه ازتباطا غريباً بين 
العلمانية الحديثة والتفكير الكونفوشيوسى. بنظرهء كان الدين شيئأ خطيرا 
وبدائياً يجب - إن لم يكن تجاوزه على الأقل - التحكم به من قبل حكومة 
مناسبة. إن الحكم الإمبراطوري المبني على المبادئ الكونفوشيوسية في حكم 

لة تشينغ الذي يضع المعايير التي يجب أن يتوافق معها المؤمنون 
e‏ فض الو تو الا روا لكل هذه التعاليم الدينية 
أخطاء جوهريةء ولكن ما دام أنها لا تنتهك النظام السياسي فيمكن التسامح 
معها . 


ما أودٌ التشديد عليه هنا هو المختبئ «الثالث» في النقاشات حول 
التفاعل بين الدين والعلمانية» وتحديداً ما يسميه بينغ «وو) (078/0). في وسط 
النقاش 58 الغربي ؛ تترجم «وو» عادة ب«الشامانية)» وهي مصطلح محايد 
نسبياً للروح - الدين» لكنه يشير في النقاش العلمي الصيني إلى ركيزة مبكرة 
لاعتقاد بدائي تم تجاوزه في الطقس الإمبراطوري. في الاستخدام المعاصر؛ 
يشير المصطلح إلى أنماط باقية من السحر والشعوذة والعرافة وما إلى ذلك. 


Hsi-yuan Chen, “At the Threshold of the Pantheon of Religions: Confucianism and (1V) 
the Emerging Religious Discourse at the Turn of the Twentieth Century,” (Paper given at the 
Conference on Chinese Religiosities, Santa Barbara, California, 2005). 
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وبذلك؛ فهي دين شعبي صيني بالفعل» أي دين الحشود غير المتعلمة» التي 
يشير إليها بينغ» وهي التقاليد الشعبية الجوهرية والمتتشرة جداً التي ترتبط بها 
كل من الطاوية والبوذية بشدة”*'"2. يرتبط نقاش بينغ غوان يو حول التقاليد 
الصينية مباشرة بالمقابلة بين السحر والدين» والذي نشأ في التفكير الغربي 
للقرنين التاسع عشر والعشرين. هذه المقابلة مظهر مهم للعلمانية» وهي 
مركزية لأفكار العلوم والعقلانية والتقدم العلماني. 

في نهاية القرن التاسع عشر (نهاية حكم سلالة تشينغ)» كان هناك 
محاولات لتضمين الكونفوشيوسية فى الدين الوطنى (غو جياو (#0ززناع)). 
كان كانغ يوواي (1858 - ۱۹۲۷)ء المفكر الكبير والسياسي في تلك الحقبة 
وراء هذه المحاولة» ومن المهم الإشارة إلى أنه كان بطل حملة «هدم 
المعابد وبناء المدارس». كان ينظر إلى التقدم الآن على أنه يعتمد على تدمير 
الخرافة الصينية وخلق دين مدني يتشابه مع ديانة ال«شنتو) في اليابان. وبينما 
فشل تحؤل الكونفوشيوسية من كونها ديناً سياسياً للنظام القديم إلى دين مدني 
للدولة الحديثة؛ فإن تدمير المعابد والمظاهر الأخرى للدين استمرّت إلى قرن 
لاحق. 


اليوم 

بعد قرن من قمع الدين الشعبي (منجيان زونغ جياو هتزمنص) 
(i0زع«20)»‏ ونصف قرن من القمع الشيوعي للكونفوشيوسية (كواحدة من 
أيديولوجيات الصين الإقطاعية العدائية)» إننا نرى اليوم صحوة 
للكونفوشيوسية» والمفكرون الصينيون هم على الجبهة الأمامية لها» سعى 
الفيلسوف تو واي مينغ (ع«نصذه۷ 11) منذ زمن طويل للتأثير في السلطات 
الصينية بتأويله للمساهمة الإيجابية للكونفوشيوسية في المجتمع والعالم. لمدة 
جيدة» تبنت سنغافورة بعض أفكاره في أيديولوجيا الدولة» لكن بشكل عام» 
يمكن ملاحظة أن التأثيرات بقيت محدودة. يربط الفيلسوف السياسي دانيال 
بل (1اء8 اعنمةوط)؛ الذي يدرس في جامعة تسينغ هوا »)Tsinghua(‏ الأفكار 


(۱۸) يذهب كريستوفر شيبر إلى أبعد من ذلك عندما يناقش أن الطاوية هي التقليد النصي لهذه 
الأديان الشعبية» انظر: 
Kristofer Schipper, The Taoist Body (Berkeley, CA: University of California Press, 1993), p. 6.‏ 


حال 


التى تطورت فى سياق الجماعانية (صعنصةاعةنهمسسصمء) بالتقاليد 
الكر وة .ريرق عقن اا لالشباغية الأبجابية الموقة من هده 
التقاليد على المجتمع الصيني المعاصر”"''2. باختصارء هناك جهد مستمر من 
المفكرين داخل الصين وخارجها لتقديم الكونفوشيوسية كبديل لأيديولوجية 
ماركسية راكدة("" , 


يطرح هذا سؤالاً عن ماهية الكونفوشيوسية اليوم؛ لننظر باختصار إلى 
فكرة أن الصين ن وروي أعاد الرئيس هو جين تاو HE at)‏ 
التناغم الموجود كفكرة مركزية في التعاليم الكونفوشيوسية شيء يجب 
تقديره. من قلقه و 5 الاقتصادية المتنامية في ظل ا 
أنه شكل من أشكال الاجماء ل المجتمعي والتضامن. للمرة الأول مد مح 
وستين عاماً نظم الحزب إحتفا لا ا باذخاً في معبد كونفوشيوس في تيان 
جين ( ٣1ز«‏ ه٣)»‏ في تشرين الثاني/ نوفمبر ٠ Tee‏ في بلدة كوفو »)@ufu(‏ 
مسقط رأس E‏ أصبح الاحتفال الرسمي لإحياء ذكرى ميلاده منذ 
عام 7٠٠١54‏ طقساً عاماً مهما ويتم بثه على التلفاز الرسمي”'''. وتشجع 
وزارة التعليم على عدد من الدورات في الثقافة الكو E‏ كا سين 
«معاهد كونفوشيوس» حول أنحاء العالم» متبعة نموذج «معهد غوته»» أو 
ال«آليانس فرانسيز»» أو «المعهد البريطانى». هذا ليس لنشر الكونفوشيوسية 
فقط؛ إذ إن اللغات تمثل المنهج الرئيس» لكنّه يشير إلى أن الكونفوشيوسية» 
بالنسبة إلى الدولة الصينية هى قلب الحضارة الصينية . 


انتشار فكرة أن الكونفوشيوسية مركزية» وحتى مكافئة للحضارة الصينية 


Daniel Bell, China’s New Confucianism: Politics and Everyday Life in a Changing (14%) 
Society (Princeton, NJ: Princeton University Press, 2007). 


: انظر‎ )۲۰( 
John Makeham, Lost Soul: “Confucianism” in Contemporary Chinese Academic Discourse (Cam- 
bridge, MA: Harvard University Asia Center, 2008). 


() لشهادات إثنوغرافية لهذه الاحتفالات الرسمية» إضافة إلى الأشكال البديلة (غير الرسمية) 
للكونفوشيوسية » انظر العدد الخاص من: 
China Perspectives, vol. 80, no. 4 (2009).‏ 


0۰ 


مرتبطة كذلك بحقيقة أنها تمجّد فضيلة طاعة الوالدين (تشياو 2))180» كجزء 
مركزي من تعاليمها. طقوس العبور (الميلاد» الزواج» الموت)» وخاصة 
عبادة الأسلاف جوهرية في الدين الصيني» وطاعة الوالدين يمكن اعتبارها 
معياراً للنسب ممتداً للمجتمع والدولة بشكل أوسع. إلا أن الجمع بين هذه 
الممارسات المنزلية وبنية النسب الأوسع مع التعبير الأيديولوجي في التعاليم 
الكونفوشيوسية سيكون خطأ. يمكن نقاش أن طاعة الوالدين جزء من أي 
نظام أبوي يمنح الرجال الكبار السلطة على الشباب ويمكن إيجاده في مناطق 
مختلفة من العالم من دون ارتباطات كونفوشيوسية. كما أن عبادة الأسلاف 
جوهرية لأنماط أخرى من الدين الصينى. البوذية مرتبطة بشدة بعبادة 
الموت» بينما تؤكد الطاوية كل أنواع الطقوس التي ترتبط باختيار القبر 
وعبادة الأسلاف. كل هذا تغير أثناء الحكم الشيوعي. لم تكن البنى العائلية 
القديمة تعتبر إقطاعية وعدائية فقط بل إن طقوس الموت والدفن المكلفة 
وعبادة الأسلاف تمٌّ قمعها كلها. كان الأطفال في «الثورة الثقافية» يُعدون 
ليزدروا آباءهم أو كانوا يخرجون من سيطرة أهلهم. حاول الحزب الشيوعي 
الصيني أن يستبدل بطاعة الوالدين وبنى النسب الولاء للحزب أو الولاء 
الوط 


بطرق مهمة؛ تغيرت بنى النسب وصيغتها الدينية تحت الحكم الشيوعي. 
لم تفقد العشيرة الأبوية معظم أهميتها في معظم أراضي الصين فقط بل إن 
سكان البيت تأثروا بعمق بسياسة الطفل الواحد المتبعة في المدن الصينية. 
يمكن للطفل الواحد أن يصبح «إمبراطور» الأسرة. الإشارات إلى طاعة 
الوالدين كقيمة جوهرية في الحضارة الكونفوشيوسية ليست منطقية جدا تحت 
الظزوف ‏ الحديكة هذا لبي اللقول: إن يعض النظرانت رالا رمات الد 
المرتبطة بالموت وبركات الأسلاف عادت بطريقة مختلفة. المؤشر على هذا 
هو إعلان يوم ١تشينغ‏ مينغ» «(Qingmingjie)‏ أي ايوم كنس القبور» كعطلة 
رسمية في عام .۲٠٠۸‏ هذا مثير للاهتمام لارتباطه بالتعزيز الناجح لحرق 
الموتى في الصين» والتي ستجعل» بالمبدأء تنظيف القبور غير ضروري. 
على كل حال» حلت الجرار التى تحفظ الموتى مكان القبور ويمكن الوصول 
إليها طقوسياً . ۰ 


ما يبقى مركزياً باستخدام المفاهيم الكونفوشيوسية للحضارة الوطنية هو 
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كثيراً» لكن التماسك والتراضي الاجتماعي ينتجان بالاقتصاد والسياسة» كما 
يظهر جلياً في دولة سنغافورة المسماة «الدولة الكونفوشيوسية». جلبت اللبرلة 
الاقتصادية للصين منذ عام 1918 فصاعداً لبرلةٌ للمجال الديني في ذروتها. 
من الصعب تقييم اتجاه التطورات اليوم» لأنها تتم على مستويات مختلفة: 
المدى الذي ستسمح به (أو حتى تصطنع) بإعادة بناء المعابد» وأضرحة 
الأجدادء وإعادة المهرجانات والطقوس المحلية". ليس عليها التعامل مع 
التطورات السياسية المناطقية فقط بل مع السياسات الوطنية الجديدة كذلك. 
هذا حقل متقلّب لا يمكن وضعه ببساطة ضمن إطار تأويلي منفرد في مجتمع 
كبير مثل الصين . إلا أنه يبدو أن تقلب التطوّر الاقتصادي» مع تفاعله بين 
السلطات السياسية والمستثمرين الاقتصاديين» وانخراط الدولة المركزية في 
تطورات كبيرة كذلك قد تبدو مخططاً جيداً لفهمنا لما يجري فى المجال 
الديني". في الوقت نفسهء من المهم إدراك أن قرناً من القمع استنزف 
سلاسل الانتقال اللفظي والطقوسي بأجزاء مختلفة من البلاد» ودمر أرواح 
الطبقة الدينية وحيواتهاء وبالتالي البنية التحتية للدين. كانت إصلاحات 
الأراضى التى أبعدت القاعدة الاقتصادية عن المؤسسات الدينية عنصرا 
ااا فى هذا" الد :وعدا لا مكو افا كانه معلا فى الصين 
المعاصرةء وبذلك؛ فن الدعم الاقتصادي عليه أن يأتي من مصادر أخرى»ء 
خاصة من السياحة» لأن كثيراً من الأضرحة موجود في أماكن مهمة سياحياً. 
إعادة بناء البنية التحتية الدينية مرتبط بأشكال جديدة من الاستهلاك وسيكون 
معتمداً عليها بشدة. هذا يؤدي إلى تنشيط الادعاءات القديمة بأن الدين ليس 
روحياً بل مادياً واستهلاكيا”*'". بهذا المعنى» إن السوق» بوضوح» جانب 


Mayfair Yang, “Spatial Struggles: Postcolonial Complex, State Disenchantment, and (Y Y) 
Popular Reappropriation of Space in Rural Southeast Asia,” Journal of Asian Studies, vol. 63 
(2004), pp. 719-755. 

Daniel Wank, “Institutionalizing Modern “Religion” in China’s Buddhism,” in: (YF) 
Yoshiko Ashiwa and David Wank, eds., Making Religion, Making the State: The Politics of 
Religion in Modern China (Stanford, CA: Stanford University Press, 2009), pp. 126-150. 

Gareth Fischer, “The Spiritual Land Rush: Merit and Morality in New Chinese ؟)‎ ( 
Buddhist Temple Construction,” Journal of Asian Studies, vol. 67, no.1 (2008), pp. 143-170. 


\o۲ 


مهم من التغير الديني في الصين, إلا أن هذا السوق يجب تحليله بعلاقة 
تاشر بالبلطة ا يما أن الحكومات المسلية تين اک فا کر علي 
قدرتها على تطوير نمو اقتصادي من دون دعم دولة مركزية» فإنها ستفاوض 
أكثر فأكثر النخب الاستثمارية التى قد تريد أن تعبّر عن رغباتها الاقتصادية 
ومشاغرها" المعو اك والتوقعات عير ات و ای أيديوتر هيا 
الدولة الكونفوشيوسية الشيوعية من التناغم وطاعة الوالدين بعيداً من هذه 
الوقائع على الأرض» لكنها تقدّم لغة لوحدة وطنية واستمرارية تاريخية يمكن 
أن تكون مناسبة لسيطرة الحزب. إحياء الكونفوشيوسية جزء من الدين 
الصيني اليوم» لكن علاقته المعقدة بسلطة الدولة المركزية يجب أن تجعلنا 
نسائل أي محاولة لجعلها في جوهر الحضارة الصينية. 


خلاصة 

في مطلع أوروبا الحديثة» يجب أن لا ينظر الشخص إلى البروتستانتية 
فقط بل إلى الكاثوليكية» وخاصة إلى «الإصلاح الديني المضاد». اليسوعيون 
(وأقرانهم الدومينيكان والفرانسيسكان) حركة اجتماعية ‏ دينية تربط العالم 
المسيحي اللاتيني بأمريكا اللاتينية والهند والصين. نقاش تشارلز تايلور لبداية 
الحقبة الحديثة في الغرب يمكن ربطه بشكل مثمر بنقاش تلك الحقبة في باقي 
أنحاء العالم بتحليل هذه الحركة. بالنسبة إلى القرن التاسع عشرء كانت 
العلاقة بين الدين والوطنية والإمبريالية تبدو بأنها هي التي شكلت الثلاثي 
الذي أنتج أشكال العلمانية. في الحالة الصينية» هناك تركيز على «التقدم 
العلماني» الذي أنتجه العلم وعلى الدين الشعبي («الخرافة») كعائق لهذا 
التقدم. في هذه الحقبة» كانت البعثات المسيحية الحديثة (خاصة 
البروتستانتية» إضافة إلى الكاثوليكية) - التي حملت كلا من التعليم الحديث 
والمسيحية - جوهرية في ربط الغرب وبقية العالم. 

بين المفكرين الصينيين» هناك مفهوم شعبي بأن الأديان الصينية متسامحة 
وتوفيقية» مثل وصف سي كاي يانغ الدين الصيني بأنه «دين منتشراء بينما 


Nanlai Cao, “Christian Entrepreneurs and the Post-Mao State: An Ethnographic (Y 0) 
Account of Church-State Relations in China’s Economic Transition,” Sociology of Religion, vol. 
68, no. 1 (2007), pp. 45-66. 


\or 


تعتبر المسيحية الأوروبية عدائية ومتعصبة» لأن أوروبا الحديثة الأولى 
اتقسيك: بالحروت"النيية وانشرك العوبات التتشيرية حول العالم لدنم 
الام إلى الاتمان :الد الى "> ل أن الأديان الصينية: اة ما 
دامت تتوافق مع التفويض السماوي للطقس الإمبراطوري. كان في الصين 
كثير من الانتفاضات ذات العقيدة الألفية» لكنها لم نسم حروباً دينية» لأن 
الصين ليست مقسمة إلى كثير من البلدان بلغات وثقافات مختلفة. 


تم رسم التمييز الصيني القديم بين التعاليم الصحيحة سياسياً والتعاليم 
الخاطئة سياسياً في القرن التاسع عشر بناء على التمييز بين السحر والدين. 
إن النقاش العلمى الغربى حول التطور من السحر إلى الدين أو «الانعتاق» 
من الاعتقادات القحة هو الذي قدم غا للهجمات التقدّمية على 
الاعتفادات الذينية"الصية: ندلا من العلحنة فى اويل تشارلز تايلور 
للحسيضية ا ا خاي ارج + كان هناك علا عة وبع 
المفكرون والدولة) يمكن إيجادها في الصين. إن التوتر المفهومي بين الدين 
والسحر هو الذي يوفر معظم الدينامية في المحاولات الصينية لإنتاج عصر 
لای 


تماثل محاولةٌ اليوم لجعل الكونفوشيوسية مجدداً عنصراً في الثقافة 
السياسية المحاولة التي قام بها كانغ يوواي وآخرون لجعلها دينا وطنيا (غو 
جياو 0نزهناع)) والتي فشلت جزئيأً لأنها لم تُرفق بمحاولة تعزيز البوذية 
والطاوية كجزء من هذا الدين الوطني. الفرق بوضوح هو أن الحزب 
الشيوعي بعد نصف قرن لم ينجح بالسيطرة على المخيال الديني للشعب 
الصيني. يمكن أن تكون الكونفوشيوسية جزءاً من القومية الصينية» لكنها لن 
نات «عصراً علمانياً) للصين . 


C. K. Yang, Religion in Chinese Society: A Study of Contemporary Social Functions of (¥ \) 
Religion and Some of their Historical Factors (Berkeley, CA: University of California Press, 
1961). 
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)۷( 
تأجيل نزع السحر عن العالم 


سوديبتا كافيراج 


اتساع عنوان كتاب تشارلز تايلورء بحدّ ذاته» محفز على تفكير أبعد. 
يتضمن الكتاب توصيفاً وتحليلاً وتفكيراً عن «عصر علماني»» لكنه يتحفظ 
على سؤال المكان. إنه يقدّم قصة لتحوّل عظيمء ولكن أين تحصل هذه 
السردية؟ هناك طريقتان للتعامل مع موقع العصر العلماني غير المحدد 
والمسكرت هالص العييمة للنظرية الاجسشاعية متحازا إلى جاتب 
سرديات التحديث القوية» سنرى فيه قصة مزدوجة: قصة تحول تاريخي 
حصلت بالفعل في بعض «المجتمعات الغربية»: إلا أن العلم الحديث يطرح 
شكوكاً حول المكان المتصور عادة باسم «الغرب»'“. ولكن تقليدياًء العلوم 
الاجتماعية الحديثة قد «ترى») فيه قصة مختلفة مع حالة سردية غير محددة 
بشكل غريب لأنها قصة لم تحصل» ولكتهاء كما أقنع مشاهدوهاء ستحصل 
في المستقبل”". إنها قصة إضافية لشيء لم يحصل» وترافق القصة الأوروبية 
دائماً كتوقع» ويجعل وجهة النظر هذه مثيرة للاهتمام. هذا المزيج ‏ مما 
حصل سابقا وما لم يحصل» لكننا مقتنعون أنه سيحصل - يجعل هذا ١عملية»‏ 


)١(‏ كزانوفا يرى أن شيعاً مشابهاً لهذه القصة «المنظرة» حصل فى مجتمعات بروتستانتية» ولكن» 

بالتأكيد» ليس فى الأجزاء التى يهيمن عليها الاعتقاد الكاثوليكى . انظر: 
Rajeev Bhargava, ed., Secularism and Its Critics, Themes in Politics Series (Oxford: Oxford Uni-‏ 
versity Press, 2005).‏ 


() هذا سوف ينتقد بشكل مثير للاهتمام فكرة المستقبل بميزة اعدم التحديد» المعرفة له. 


١ هه‎ 


تاريخية - اكتملت في جزء منها منهاء ولم تكتمل في جزء آخر منها - وتترك تأثيرا 
في e‏ النظري 0 الاجتماعية ا بقراءتها بهذا ا 
وما e‏ اليوم. 

ولكن» وبوضوح» فإن تايلور لا ينوي ذلك بهذه الطريقة: مرجعيته 
محدودة بشكل واضح زمانيا ومكانيا: فهو يروي قصة تحول جوهري 
لمكم حصلت ٠‏ في a‏ اللاتيني» محدداً بذلك المكان وتلك 
التلقاء ey‏ التاريعخية الشائع كثيراً ذ في النظرية ا تأكيد 

فيقة حققة أن هذه قصة للفضاء الغربي بطر سوال لازماً : ما الذي حصل في 

مکان آخر؟ وحتى هذا السؤال يمكن قراءته بطريقتين متناقضتين: فهو قد 
يعني» كما كان يعني في كتاب فيبر دين الهندء اا تحص فف الب 

فى الهند أو الق سيعترف علماء الاجتماع. تنازيجياً الآن بمدى 
ا هذه الطريقة في تأطير هذا السؤال: لماذا يجب أن يحصل تاريخ 
أوروبا فی مكان آخر؟) ألا تمتلك هذه الأماكن تاريخاً فريداً بشکل كاي 
لنفسها؟ الاختلاف الكبير الذي وُجد في كتاب تايلور هو أنه يلغي ذلك 
الجزء المتوقع اللامبرر الإضافي للتاريخ . والذي لم يحصل بعد . بالقيام بهذه 
اللفتة» فهو يطرح السؤال بقوة أكبر. أولئك الذين يؤمنون بالطريقة القديمة 
لقراءة الفكرة لا يحتاجون إلى التصدي لتعقيدات التاريخ غير الأوروبي بسبب 
تحملهم الفضفاض لتكرار روتين سردية أوروبا التاريخية. أولئك الذين تخلوا 
عن هذا الأمل بشكل حازم يجب عليهم الآن أن يقوموا بمهمة تقديم خطوط 
عريضة لسرديات الاختلاف التاريخى تلك . 


Max Weber, Hans Heinrich Gerth, and Don Martindale, Religion of India: The (F) 
Sociology of Hinduism and Buddhism (New York: Free Press, 1962). 
لنقد لتحليل فيبر للهند» انظر:‎ 

Romila Thapar, Durkheim and Weber on Theories Relating to Pre-colonial India, Sociological 
Theories: Race and Colonialism (Paris: UNESCO, 1980). 

)٤(‏ نقاش مشابه حول الفترة ة القروسطية في الهند حصل في الثمانينيات . انظر: 
Harbans Mukhia, “Was There Feudalism in Indian History?,” Journal of Peasant Studies, vol. 8,‏ 
no. 3 (1981), pp. 273-310.‏ 
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يبدأ كتاب عصر علماني بتاريخ منمّط ومركز للحقبة ما قبل الحديثة» 
عندما كان الموقف الطبيعي من الاعتقاد الاجتماعي هو أن هناك خالقاً خلق 
النظام لعالم OO‏ سين الإسان و الع بقواعد هذا النظام”” . 
في الأقسام الآتية» يتعقب تايلور المسارات الناشئة عن مسارات فريدة من 
التحوّلات: الاقتصاد عبر صعود الرأسمالية الحديثة» والدولة ذات الشكل 
الاستبدادي والقومى والديمقراطي., والحياة الاجتماعية عبر ظهور أنماط 
جمعياتية من الق والمجتمع الان وانتشارها. تظهر أشكال الاقتصاد 
الحديث والدولة والمجتمع المدني والثقافة وتدعم وتعزز بعضها بعضاء 
لتؤدي بالنهاية إلى «التحول الكبير» نحو العلمانية الحديثة. يروي القسم 
الأخير تطور هذا العالم الحديث إلى حالته الحاضرة والتوزان المميز 
للمعتقدات فيه» لا يكرر تايلور القصة التقليدية» وأكثر أجزاء سردية تايلور 
خول العلمنة القرية إذهاشا هو دراه الآسابيية للحكة<المتتاولة حول نقطة 
جوهرية واحدة. حددت سردية العلمنة تلك بوضوح عملية التحول الفكري 
والمؤسساتى التى بدأت بالثورات العلمية وانتشرت تدريجيا فى مجالات 
اعتقاد مجاورة ا وهدمت معها أشكالاً واهية من الموالاة والالتزامات 
الفكرية حتى تركت هذه «الاقتطاعات» «إطار عمل محايث» فقط» مقطوع 
بشكل جوهري عن الاعتقادات بالإله والمجال المتعالي فوق الطبيعة. فكرة 
تايلور :غير تقليذية وتسيب زعزعة للقصة التقليدية: تحديداً يسيب ادعاته أن 
تأسيس الإطار المحايث المدفوع بالعلم لا يدفع الناس حتمياً إلى كون من 
الجحود الإلزامي منزوع السحر. بدلا من ذلك» يقبل الإنسان الحديث في 
الغرب» بشكل عام» هذا الإطار المحايث» لكنه قد يكون غير قاطع في 
قراره بين الاعتقاد بالله أو عدم الاعتقاد به. بمعنى آخرء القبول بنظرة علمية 
للعالم لا تدفع الناس بالضرورة إلى عدم الاعتقاد بالله بغية الانسجام المنطقي 
المحض . لا يوجد تعارض بقبول نظرة علمية للعالم» وإيمان بوجود المتعالي 
وفاعليته. لهذه الفكرة آثار حقيقية ومعقدة فى دراسة مسارات الثقافات غير 
الغربية. تركت القصة الأولى عار ال الثقافات» إما أنها أبقت حداً 
تقليدياً بلا حركة» أو أنها اتبعت منطق التغيير ذاته مع فارق زمني. لا يوجد في 


Charles Taylor, A Secular Age (Cambridge, MA: Belknap, 2007), pp. 25-89. (6) 
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نسخة تايلور المراجعة من القصة الأوروبية هذا التضمين وهي تسمح لنا بالتفكير 
الغرب. وبذلك يمكن بجدية طرح سردية متعددة المسارات للعلمانية. 


للرد على كتاب عصر علماني بقصة ممائلة؛ من الضروري اتام اطا 
سردي محدد: السؤال أولاً إن كانت حالة ما قبل الحداثة في ثقافات أخرى 
مشابهة بشكل كافي للأنماط التي وجدت في الغرب.ٍ إا فنحن لا ع إلى 
البحث عن سردية مختلفة لما قبل الحديث. ثانياً. يجب أن نسأل» فى 
السياق الهندي» عن أصول الحداثة الهندية» وهو السؤال الذي أصبح 0 
تدا على نحو كبير بسبب البحث الأخير» كه ودا لهذ ایت 
أصبح عَدَاناً أكثر يا متى بدأ «الحديث» في التاريخ الهندي؟ ولماذا كان 
ذاك التاريخ لبدء الحديث؟”" ثالثاًء في السياق 0 وال الكولوتيالية 
مهم بطريقة لا يمكن تجتبها: كيف تأئرت أنماط الاعتقاد الديني بوقع 
الأفكار القادمة من الغرب والمختلفة جوهرياً؟ ما هي تلك الأفكار؟ كيف تم 
تلقيها؟ هل تم تعديلهاء وبأي اتجاه؟ كيف انتهى النقاش بين الحداثيين 
ومنتقديهم؟ ما هي أهم أشكال التدين في الحقبة الاستعمارية الحديثة؟ 
وأخيراً. ما الذي حصل لقضايا «نزع السحر عن العالم» والعلمانية في زماننا 
المعاصرء بعد الاستقلال؟ ما هي حالة الحياة الدينية في الهند اليوم؟ للكتابة 
عن عصر علماني خارج العالم المسيحي اللاتيني» من الضروري طرح نسخة 
ملتوية ومختلفة من السؤال نفسه. كتاب تايلور قائم على فكرة أن الناس في 
الغرب يعيشون فى عصر علمانى» والكتاب وصف لمساره التاريخى وحالته 
الزافيةة ف التحالة ی ا ی أل عا له فل تعيش ف عطي 
علماني؟». بالنظر إلى السمات الأساسية للمعتقدات في الهند اليوم» هل 
يجب أن ندعو هذا العصر ب«العلماني»؟ في هذه المقالة سأحاول تقديم 
إجابات تمهيدية» بالضرورة» عن هذه الأسئلة التاريخية الهائلة. 

في النقاشات الأكاديمية الراهنة المتعلقة بالعلمانية الهندية» راجيف 

() في التاريخ البحثي الهندي» حصل نقاش كبير وحيوي حول سؤال: «هل هناك حداثة قبل 
الحداثة الاستعمارية؟». وإذا كان الأمر كذلك» كيف نرى العلاقة بين هذيّن الشكليّن للحديث؟ 


شيلدون بولوك» وسانجاي سبراهمانيام» وأف. نارايانا راو» وديفيد شولمان ساهموا بشكل رئيس في 
هذا التطور الحديث. 


١م‎ 


بهارجافا (Rajeev Bhargava)‏ اقترح بأنه للتفكير بجلاء في هذه المجموعة 
المعقدة من القضاياء فنحن بحاجة إلى أن نكون واضحين حول ما يعنيه 
مصطلحي «العلمانية» و«العلمنة»» وفي النقاشات الهندية تحديداً اقترح 
التفريق بين العلمانية السياسية والأخلاقية. تدل العلمانية الأخلاقية فى 
الغانت غا رالرى ات الذي تع با الأول :رضن 
نحو مهلك تقويض الاعتقاد بالله كمصدر للنظام الأخلاقي بسبب أفكار 
العلم الحديث. تشير العلمانية السياسية إلى الظرف الذي تتسامح به سلطة 
المجتمع السياسية نفسها مع الجماعات الدينية المتنوعة وتشجع على 
التسامح المتبادل. الفرق الرئيس بين هاتين الحالتين من القضايا هو أنه 
فى الأولىء يمكن أن يوجدء وعادة ما يوجدء رفض عميق للاعتقاد 
الد بينما فى الحالة الثانية ‏ العلمانية السياسية ‏ لا يوجد احتمال 
تازه OE E AN SL RR‏ بن 
المجتمعات الموسومة بالاعتقاد الديني الواسع العميق ويزدهر فيهاء لكنّ 
ظرفاً إضافياً هو أن المجتمع يجب أن يكون موسوماً بالتنوع الديني 
والصراع”". في المجتمعاث ذات الممارسة الدينية المتجائسة تماما“ لا 
تظهر الحاجة إلى علمانية سياسية. 


Bhargava, ed., Secularism and Its Critics. (V۷) 
لأن التنوّع لا يؤدي بالضرورة إلى الصراع . حركة أساسية مطلوبة في هذا النقاش هي مفهوم‎ )۸( 
ذو استمرارية طويلة» من أحد جوانبه الصراع» ومن جانبه الآخر التسامح الصوفيء الذي لا يتوافق‎ 
فقط مع الآخرين بل يقدّر التنوع كتعزيز بذاته. ولكن في الوسط هناك حالات محتملة كثيرة: أقلَّ من‎ 
التسامح الصوفي الذي يتعامل مع ممارسات الآخرين بلا مبالاةء لأنها متشابهة بالشكل الرئيس؛‎ 
استهجان خفيف تجاه الآخرين الذين يعاملونهم باستراتيجيات الإبعاد» احتقار الآخرين الذين ما زالوا‎ 
يتسامحون مع طرقهم؛ العداوة العميقة التي لا تنفجر إلى صراع . بتفحص دقيق» سنجد أمثلة لكل هذه‎ 
الحالات في تاريخ الهند الديني الطويل.‎ 

(4) هذا يبدو حميدا وممكناء ولكن بتفحص دقيق» فإن المجتمعات التى تبدو متجانسة بالنظرة 
الأولى قد تكون محتوية على تنوّع داخلي بإمكانية توتر كبير محتملة. هذا ليس صحيحاً في حالة 
الهندوسيةء التي يعتقد كثير من الباحثين أنها أسيء تصوّرها على أنها دين واحد من قبل المراقبين 
الغربيين بشكل رئيس » وهذا صحيح للانقسام الداخلي في الإسلام بين السنة والشيعة. للهندوسية» 
انظر: 
Heinrich von Stietencron, “Hinduism,” in: Gunter-Dietz Sondteimer and Hermann Kulke, eds.,‏ 
Hinduism Reconsidered (Delhi: Manohar, 2001), and David Lorenzen, “Who Invented Hindu-‏ 

ism?,” Comparative Studies in Society and History, vol. 41, no. 4 (1999), pp. 630-659. 
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نظرياً» يمكن النظر إلى هاتين الحالتين من القضايا على أنهما حلان 
منفصلان لمشكلة التنوع الديني. في الحالة الأولى» سيؤدي تنوع الاعتقادات 
إلى الصراع الديني ‏ كلاهما بشكل تنافس الاعتقادات» وبشكلين من الصراع 
- بين الأنظمة السياسية وبين السلطات السياسية والخاضعين لها إذا كانوا 
متقسمين بسبب العقيدة الديئية. فى الحالة الأخرى» قد لا يؤدي تعدّد 
الاعتقادات إلى صراع من هذا النوع. في حالات العلمانية السياسية» يمكن 
أن توجد الاعتقادات الدينية العميقة في المجتمع من دون الوصول إلى حالة 
الصراع. في حالة العلمانية الأخلاقية» ينحسر الصراع» لأن الاعتقاد الديني 
الذي سبّبه يصبح أضعف. في هذه المقالة» سأظهر هذين «الحلين» البديلين 
لمشكلة الصراع الديني» وسأحاول تحليل الاتجاهات بعيدة المدى في 
التاريخ الهندي عبر هذين النموذجين من الصراع والتسوية””"'. 


بعض الملاحظات على الاعتقادات الدينية ما قبل الحديثة 

هل كان هناك مواقف نظرية جدية في العصر ما قبل الحديث نظرت إلى 
العالم بوصفه محايثاً على نحو جذري؟ وإذا كانت كذلك» ما هو مدى 
تأثيرها في المجتمع عامة؟ كما في اليونان القديمة» كانت الحياة الفكرية 
الهندية والقديمة فد اتسمت بمدارس دينية وفلسفية متنوعة. كان الانقسام 
التمهيدي بين المدارس الفلسفية الهندية القديمة بين «ناستيكا» (مملناكةم)'21 
أولئك الذين لا يقبلون وجود الإله وآثاره في الحياة الأخلاقية» و«أستيكا» 
“(astikas)‏ الذين يقيلون وجود الله لكنهم يشكّلون ويمظهرون هذا 
الاعتقاد وآثاره الأخلاقية بطرق مختلفة جداً. من بين مدارس «ناستيكا» 
الفلسفية» كان من أبرزهم «شارفاكا» «(Carvakas)‏ الذين حصلوا على سمعة 
سيئة لأنطولوجيتهم المادية الراديكالية» وشكهم بالاعتقاد بالله والحياة الآخرة 


)0١(‏ هناك الكثير من التداخل بين مقالتي هذه وتحليلي في ورقتي . انظر: 
Sudipta Kaviraj, “Modernity, State, and Toleration in Indian History: Exploring Accommoda-‏ 
tions and Partitions,” in: Alfred Stepan and Charles Taylor, eds., Boundaries of Toleration, Reli-‏ 
gion, Culture, and Public Life Series (New York: Columbia University Press, 2014).‏ 


)١١(‏ ناستي (0356)» باللغة السنسكريتية» وتعني : غير موجود. 
(۱۲) آستي «(asti)‏ من المصطلح السابق» وتعني : موجود. 


لحل 


المقدرة منه. بعمل ال«شارفاكا» مع إبستيمولوجيا بديلة راديكالياً» - قبلت 
إدراكاً حسياً مباشراً فقط (براتياكشا) (ودراإم) على أنه الأرضية الثابتة 
الوحيدة للاعتقاد (برامانا) (2قصتهم) ‏ أنكرت أن وجود الله يمكن أن 
يؤْسّس بناء على جدل فلسفي جدّي. من د بين أشهر أفكارهم كان رفضهم 
المستكبر للحياة الآخرة» أو تناسخ ار بتعبير مختصر لنظرياتهما 
الميتافيزيقية والأخلاقية» ال«شارفاكا» البشر بقولهم: 

Yavat jîvet sukham jIvet rnam krtvã ghrtam pivet 


Bhasmîbhütasya dehasya punarãgamanam kutah 


أا دمت تفش ف أن ت فى فف اسعدن لقودا لري ال 
ا كيف لجسم أكلته النار [الترجمة الحرفية تقول «تحول إلى الرّماد»] 
أن يعود [ليحاسب]؟). حتى في هذا الكلام الموجزء الذي يدو "شه شغاز 
من كونه تصريحاً فلسفياًء يعرض ال«شارفاكا» قضيتهم بحدة وقوة 
زاف 39 لأ يكين هذا لالش تعديدا افر إلى وجرد اشن 


)١(‏ هذه هي النسخة المشهورة لعقيدة ال«شارفاكا». (1822ع108ة53178203:553035) مجموعة 
المدارس الفلسفية كلهاء الذي كتبه مادهفاتشاريا [598ة2]31305892» يضم نسخة ة أقل ركاكة» وأكثر 
إثارة للمشاعر» فبدلاً من : «”rnam krtvã ghrtam pivet”‏ تقول : «“nãsti mrtyor-agocarah”‏ أي : لا 
أحد يفر من الموت . .1 Sarvadarsanasamgraha, chap.‏ 

لدراسات حديثة لعقائد التشارفاكاء انظر: 
Debiprasad Chattopadhyay, Lokûyata: A Study in Ancient Indian Materialism (Delhi: People’s‏ 

Publishing House, 1973). 

انظر أيضاً الأحدث من ذلك : 

Ramkrishna Bhattacharya, “Carvaka Fragments: A New Collection,” Journal of Indian Philoso- 
phy, vol. 30, no. 6 (2002), pp. 597-640. 

)١5(‏ بشكل مثير للاهتمام» حتى في العروض الدرامية والسردية للمادية الشارفاكية» هناك سمة 
ملاحظة للحدّة الفلسفية للنقاش . حتى وإن كانت تُقدّمء بأفضل أحوالهاء على أنها نقاش فلسفيء فإن 
التعاطف الفكري للقارئ الحديث قد يكون لمصلحتهم» على الأقل فإن «هزيمتهم» السردية على يد 
خصومهم البوذيين أو الفيديين قد لا تكون حاسمة. على سبيل المثال» انظر النقاش بين الاشارفاكا» 
والبطل الفلسفي الشايفي ف فى المسرحية الفلسفية الشهيرة آغامادمبارا 20205828 سدع“ التي كتبها 
الفيلسوف الشايفي الكشميري جايانتا بهاتا. في المسرحيةء يظهر المادي مهزوماً وعاجزاً عن الحديث» 
ويصفه بأنه : ‘maunam bhümim ãlikhati”‏ يرشم خطوطاً بصمت على الأرض]. انظر: 
Jayanta Bhatta, Agamadambara, Much Ado about Religion, translated and edited by Csaba Dezso,‏ 

Clay Sanskrit Series (New York: New York University Press, 2005), pp. 151-169, here p. 169. 


إلا أنه م الشك أن التغييرى التنظيرى الحقيق كان حاسماً جداً. 
إلا أنه من ييري التنظيري الحقيقي 


١5١ 


ولا يعلن عقيدتهم المتسمة بالإلحاد إلا بتلميح غير مباشر. هذه المقولة 
تستهدف الاعتقاد «الكارمي» (“نصصهكا) بتناسخ الأرواح في التقمص» الذي 
يمثّل جزءاً مهماً من عقائد «الأستيكا)”*''2. إنه مكون أساس في هذه الأنظمة 
من المعتقدات» ويقتضي أنه بنظام عادل وثابت وضعه الإله» فإن الحيوانات 
والبشر يأخذون أشكالاً جسدية ويدخلون في دورة من الأعمال من خلال 
ميلاد محدد. عند الموت» يتدمر الجسدء لكن الروح تأخذ شكلاً آخر 
محدداً بطبيعة الأعمال التي قام بها صاحبها في حياته السابقة. الميلاد 
المحدد مرتبط بالنظام الكارمي» الذي يتحمل فيه ال«كارتا» (قامها). أي 
الفاعل» مسؤولية تصرفاته ويعاقب أو يكافأ في ميلاده المقبل. ترفض مقولة 
ال«شارفاكا» هذه النظرية الكارمية بتناسخ الأزواخ بصب جام السخرية على 
فكرة أن جسداً ماديا «تحوّل إلى رماد» يمكن أن «يرجع» (punaragamanam)‏ 
ليتحمل مسؤولية أفعاله بعد الموت. مبدئياء بعد هذا الرفض؛ من الممكن 
لهذا الجدل الحاصل أن يأخذ مسارات مختلفة فيما يخص الحياة الأخلاقية. 
من المحتمل جداً مناقشة ذلك وتحديداً لأنه لا يوجد حياة آخرة؛ يجب أن 
يحاول الإنسان أن يعيش حياة نزيهة أخلاقياً. لأن الحكم على حياته سيكون 
قائماً على بحسات فى اها 4 إلا أن ال شازفاكا؟» قرروا أن بغرا 
طريقاً مادية أكثر تهكماً بالحساب الأخلاقي» فيعتمد اشتقاقهم للمبادئ 
الأخلاقية ببساطة على صخة أثرها منطقياً ووحشته أخلاقياً لأنه ما دام الجسد 
لن يرجع على الغالب ليحاسّب على أفعاله» فإن الناس يجب أن يستمتعوا 


)2002 انظر للنقيض المباشر مع الخطوط الشهيرة في ال بهاغافا غيتا : 
grhnãti naro ‘parani‏ أسقعدم Vasamsi jirnani yathã vihaya‏ 
Tathã Sarîrani vihãaya jantu parani grhnati navani dehî‏ 
[مثلما يخلع الإنسان ملابسه ويرتدي ملابس جديدة» تغادر الروح الجسم لتأخذ جسماً آخر] 
Gita 2.22.‏ 
لكن النص يقدم الفكرة الداعمة التي لا يمكن أن تقف هذه بدونها : 
Nainam bhindanti Sastrãni nainam 0363 pavakah‏ 
Ajo nityam Sãsvatoyam purãno na hanyate hanyamane Sarîire‏ 
[الأسلحة لا يمكن أن تمزقهاء النار لا يمكن أن تحرقهاء إنها بلا ميلاد» ولا تتغير ولا تموت» 
قديمة» ولا تتدمر مع الجسد الذي يتدمر]. 
Gita 2.23.‏ 
(17) بعض الفلسفات القديمة مثل البوذية التزمت بهذه النظرة» مثل الأخلاقيات العلمانية 
الحديثة . 
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ببساطة بوجود قائم على اللذة بلا قيود. «استدن نقوداً لتشرب السمن الدسم» 
أصبحت حكمة للهجمات العدمية المادية على أي احتمالية للأخلاق» ومع 
ذلك؛ من المنطقي على الأقل الوصول إلى نتيجة أنه ما دام هناك تبعات 
على الشخص أن يواجهها على امتداد هذه الحياة ‏ على سبيل المثال لوم 
الناس الآخرين له فإن النصيحة المادية هى أخذ هذه التبعات على محمل 
الجد. ربما بسبب مذهب اللذة المفرطة عندهم ورفضهم للتعاليم التقليدية 
للوجود الأخلاقي». تلقت فلسفة ال«شارفاكا» أشد الانتقادات من مدارس 
«الأستيكا». على المدى الطويل» على الرغم من أن نظرة «شارفاكا» بقيت 
دائماً ذات اعتبار محدد ومميز لدرجة كبيرة في الفلسفة والسلوك الأخلاقي؛ 
إلا أن تأثيرها الشعبي كان محدودا”''"'. وإذا لم يكن لعقيدة e‏ 
تبعات عدمية كهذه» على المستوى الأخلاقي» وانتشرت على نحو واسع 
فمن الوارد أن تبعاتها كانت مشابهة لعملية انزع السحر عن العام. 

افترضت المدرسة» تما صورة لعالم محايث بأسره وأنكرت 5 سلطة 
اة لن تعاليمها جعلتها جدلا مقتضرا بشكل رئيس غلن الفلاسفة 
المتطرفين» وليس من المفاجئ أن أفكارها حازت احتفاء من المعلقين 
الماركسيين الخداتيين .حول الفلسقة الهندية 4 الوجوة المسكمر لعقائد 
«شارفاكا» فى المناظرات الفلسفية يمكن ملاحظته بالنقاش الموجود فى النص 
المتأخر نا مجموعة المدارس الفلسفية كلها dar AGED)‏ و 
الذي كتبه مادهفاتشاريا (3430838973685128)» فيلسوف من جنوب الهندي في 
القرن الرابع عشرء وبدأ بحثه في المدارس الفلسفية مع ال«شارفاكاء. ٠‏ 


ظهر نزاع أكثر جدية في الحياة الفلسفية والدينية الهندية مع ظهور 
البوذية. بدت البوذية» إلى جانب مذاهب دينية وفلسفية مشابهة مثل الجاينية» 
أنها تتحدى دين «الفيدا» التقليدي. في النهاية» وعلى الرغم من ذلك» 


(۱۷) من الجدير بالملاحظة أن المرّاجع لعقائد ال«شارفاكا» يمكن أن توجد في التراث الإسلامي 

للقرن السابع عشرء مثل «مدرسة المذاهب». انظر: 
Dabistan-e-Mazahib; The Dabistan or School of Manners, translated by David Shea and Anthony‏ 
Troyer (Paris; London: Allen, 1843), vol. 2, p. 197ff.‏ 


)١1(‏ لشهادة معروفة ومؤثرة من وجهة نظر ماركسية» انظر: 
Chattopadhyay, Lokayata: A Study in Ancient Indian Materialism.‏ 


Sarvadarsanasamgraha, chap. 1. )14( 
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شكلت البوذية المذهب الأكثر تحذياً لأورثوذكسية الفيداء التي أدت إلى أكثر 
المناظرات الفلسفية حدة داخل هندوسية الفيداء وأدت» في النهاية» إلى 
الاختفاء التام للبوذية من شبه القارة الهندية. النظريات الجاينية حول الفلسفة 
والحياة الأخلاقية الدينية» على الرغم من أنها لم تكن تحديا مشابها للنظام 
الاجتماعي والأخلاقي لل«فيدا»» استطاعت البقاء واستمرت بالتوازي مع 
الإيمان البرهمى الأورثوذكسى» من دون أن تجذب القدر نفسه من العداوة 
الناسفية و اجا ٌ 


كان التحدي البوذي جوهرياً لأنه ساءل دين «الفيدا» التقليدي على 
مستويات ثلاثة أساسية. لقد تحدّى المذهبين الفيدي والبرهمي في الفلسفة 
على مستوى الأفكار المجردة والبراهين. لكنه شن فرعا عنيفاً على 
المرجعية النصية للبراهمة وهيمنتهم الطقوسية الاجتماعية. وأخيراء قوّض 
البنية المحافظة لل«فارنا» (a«عة۷)‏ (الشكل القديم للطبقة) ف المجتمع» على 
الرغم من أن الأبحاث الأخيرة شككت قليلا بمدى هذا التحدي. من 
المحتمل أن الدين البوذي تحدّى السلطة والبروز الطقوسي للبراهمة» كطبقة 
اجتماعية أكثر من المفهوم الكلي لنظام الطبقة» كما كانت بعض التأويلات 
الحديثة القومية قد اقترحت. لكن ليس هناك شك فى أن البوذية مثلت تحذّيا 
لمخد ال على أسكن: فلم اوقرس وا عاف ر على 
الأقلء فأولى مذاهب بوذية هيناياناء المستمدة من تعاليم بوذا الأصيلة» لم 
تتطلب تشديداً كبيرأ على الآفاق المتعالية للوجود الإنسانى والمعتقدات 
امداق فة صق إن ماله هى رذ كانت رة هااا تملك ضور معنا 
للإله. بالكاد حضّت البوذية الناس على اختيار حياة أخلاقية باتّباع عدد 
محدد من المبادئ الأخلاقية القوية وممارسة دور نقدي ذاتى مراقب تجاه 
محاؤلائه الخاضة يهم اللمبارية الأخلاقة لتشكل المجموعة الاي 
لهذه المبادئ «حياة طيبة» دنيوية. وبما أنها لم تتطلب بعدأ سماويا قويا 
لاعتقاداتها الجوهرية» فإِنَ هذا الشكل المبكر من البوذية كان يمكن أن يكون 
له حياة ممتدة وواسعة في المجتمع الهندي» شكل كان يمكن أن يولد حافزاً 
قوياً تجاه شيء مثل «نزع السحر عن العالم»» أي شكل من الاعتقاد يقبل 
مؤيدوه وجوداً محايقاً كاملاً ويتبعون حياة أخلاقية من دون تصور معلن 
للإله» معتمدين بشكل رئيس على قدرتهم الخاصة بهم على المراجعة الذاتية 
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الأخلاقية. على الرغم من ذلك تمت إزالة هذه الاحتمالية بشكل حازم 
بسبب المسار الحالي للتاريخ الديني. فكرتي هي أن أول فرصة لاحتمال نزع 
السحر عن العالم كان يمكن أن تنبثق من رؤى فلسفية ودينية كانت محل 
تشكيك بوجود الإله وقبلت بكونٍ محايث بالكامل. كل من المذاهب 
الفلسفية المادية» وأوائل الدين البوذي» ضمٌ عناصر قوية من أفكار كهذه. 
لو أصبحت هذه الاتجاهات مهيمنة» فإن اليا الفكرية الهندية كانت لتسير 
باتجاه اضمحلال نهائي لدين غُلوي» وباتجاه شكل قديم من العلمانية. 


الصراع العقائدي ومذهب الشك 


خط محتمل ثان من التطور كان يمكن أن ينشأ أيضاً من الحقيقة 
الصارخة للتنوع الديني. بعد تحدي الهرطقة البوذية» على الرغم من أن دين 
الفيدا تعافى ليستعيد التحكم بالبنية الاجتماعية وللحفاظ على نظام الطبقة؛ 
شهد المجتمع الهندي ازدهاراً استثنائياً للعقائد الدينية. أو منح تحدّي 
البوذية صعوداً للأشكال الجديدة من العقيدة الهندوسية التى رفضت عدداً من 
العقائد الكبرى الفيدية» واستوعبت غالباً من دون اعتراف علني عناصر مهمة 
من الورطقة و ل رل دة عاتن هذه الأشكال التجويدة مده 
الطريقة كانت الشايفية الكشميرية («ونمنة85)”' "2 بعد القرن الثامن. لقد 
انحرفت عن الأورثوذكسية الفيدية بإقرارها أن كل البشر يمكن أن يجدوا 
طريقاً إلى الله. وأن «الموكشا» (0148) أو التحرر يمكن الوصول إليه عن 
طريق شفاعة معلم روحي (غورو) وتلقينه حياة أخلاقية مثالية بدلاً من مراقبة 
صارمة للطقوس. مفكرو الشايفا عدلوا في قواعد نظام الطبقة وثيولوجيا 
الكارما وأظهروا شكاً فيها. كما أظهر البحث العلمى الراهن» فإن الشايفية 
ایت مجر حلة ی قدي مواق ا ی ل چات 
مختلفة» وممارسات المراقبة» وطقوس» وتخصصات ريه (Tantric)‏ . 
هذه الميزات الل إلى حدّ ماء من البوذية أو تطوّرت رداً على اقتراحاتها 


(۲۰) لتحليل واسع بحثياً» انظر: 
Alexis Sanderson, “The 52193 Age,” in: Shingo 81500, ed., Genesis and Development of 21‏ 
(Tokyo: University of Tokyo, 2009).‏ 


Sanderson, Ibid. 0210 
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العقدية'"” . يُظهر كتاب جايانتا بهاتا (86808 هاصهترة1) آغاما دمبارا 
(Agamadambara)‏ حالة اجتماعية من هذا النوع"» فيها عدد كبير من 
المجموعات الدينية التي تنتج حياة مفعمة بالنشاط ومهتزة من النزاعات 
الإكليريكية. من الممكن النقاش أن إحدى النتائج المحتملة لنقاش فكري 
ناشط كهذا يمكن أن تكون تدميراً متبادلا لبناها التسويغية التي تركت الناس 
العاديين مرتبكين في البداية» ومتجهين نحو التخلي عن كل المذاهب الدينية 
في النهاية» لأنه لا توجد عقيدة قد تمنحهم اليقين» بينما أنتجت التعددية إما 
ارتباكاً فكرياً أو صراعاً اجتماعياً لامتناهياً. شيء كهذا حصل بعد فترة طويلة 
في أوائل حقبة أوروبا الحديثة. قوّض التنوع الديني والنقاشات اللاذعة 
القواعد العميقة للاعتقاد الديني نفسه» لكن مسار التطور المحتمل الثاني هذا 
لم يحصل في الهند. 


في الواقع. الحياة الدينية في اليكذ القديمة والفروسطية اعت سار 
ثالثا وَسَّم الحياة الدينية الهندية بسمته الخاصة. منذ القرن الخامس 
الميلادي» انتشر تنوع الاعتقادات والالتزامات الدينية في الهند من دون 
قيود» ربما لأن استجابة السلطة السائدة لهذا التنوع في العقائد كانت نوعا 
من التسامح المؤسساتي المتطور. يمكن أن يأخذ التسامح السياسي شكلين 
متميزين» كما أشار كتاب حديث حول قواعد مادة الكتابة المنقوشة. فى 
مرحلة ابتدائية؛ بعد ظهور البوذية» كان من الشائع بين الأسر الملكية أن 
تعلن اتباعها لمسار ديني محدد» لكنهم جعلوا من المعروف كذلك أنهم لم 
يعادوا الانتماءات الدينية الأخرى لرعاياهم» وكان من الواضح أن أتباع 
عقيدة ما تختلف عن عقيدة الحاكم لم يكونوا يعاقبون أو يضطهدون. وتؤكد 
الحالة الاجتماعية الموصوفة فى آغاما دمبار | (Agamadambara)‏ هذا النموذج. 
ينتسب الملك فى هذه القصة إلى شكل محدد من العبادة» لكنه من الواضح 
أن الملكة تتبع طائفة أخرى» ما يجعل التنوع وأصل التسامح موجوداً في 


(؟1) قام السنسكريتي القدير ف. راجهافان باقتراح مشابه حول التطوّر المحدّد لنظرية راسا في 


الأستطيقيا. انظر: 
Venkatarama Raghavan, The Number of Rasas (Madras: Adyar Library and Research Centre,‏ 
.)1967 
Bhatta, gamadambara; Much Ado About Religion. (YY)‏ 
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داخل الأسرة الملكية. بالاستفادة من ثقافة التسامح النسبي هذه؛ تُجذب 
الأميرة إلى ال«نيلامباراس» (كدمة0م:ة|2/1)» وهى طائفة تحررية متطرفة يتحرك 
اغف ها روا ا الا ات اوا نفسها. يبرهن العالّم 
الاجتماعى لآغاما دمبارا على تغلغل الاختلاف الدينى فى كشمير القديمة. 
تظهر المسرحية مساحة مشتركة بين الفيديين» والبوذيين» والجاينيين» 
والشايفيين» والفايشنافيين» والملحدين. وطوائف متطرفة جديدة مثل 
ال«نيلامباراس»» شاركت في تبادل للآراء والنقاشات مهتز ومثير للخصام. 
القوى الملكية فوقهم» وتوفر الحماية لكل الطوائف من دون كثير تمييز» على 
الرغم من حقيقة أن الشخصيات الملكية ‏ مثل الملك والملكة ‏ مثل باقي 
الشعب» عليهم اختيار مساراتهم الخاصة نحو الإله. الفريد فعلاً هو وجود 
مجال عام مفتوح منصف للنقاش والجدال على المتنافسين الفكريين أن يتبعوا 
فيه قواعد جماعية للنزاع متعارف عليهاء ما يجعل من الممكن التقرير من 
دون التباس أي الطرفين انتصر في نقاش ما. 

«أثر نوفا» [التأثير الجديد] هذا كان انسيابياً وعاماً خلال القرون القليلة 
التالية» والهندسة الأولية للفضاء الدينى فى الهند استقرت على تكوين ثلاثى 
من الشايفية» والفايشنافية» والشاكتيزمية («دةطهم5) كأقطاب ثلاثة مهيمنة. 
فى دراسته للظهور التاريخى لعقائد الشايفية والفايشنافية خلال العصر 
ا يصف يان ا (60243 هوة) العملية التى من خلالها يعطى 
الشكلّ الأصليئ الفوضويُ لهيكل آلهة الفيدا شكلاً أبسط وأكثر بنيوية. 
الفرضية حول العصر المحوري هي أن الحياة الدينية يعاد تصوّرها بشكل 
جديد جوهرياًء ويمكن تمييز بعض هذه التحولات المحورية بوضوح في 
الانتقال التاريخي من دين الفيدا إلى عقائد جديدة مثل ال«براتيابهيجنا» 
(Pratyabhijnã)‏ "° . وضع التصور الفيدي العادي للحياة الدينية الصالحة 


(۲) اسم «نيلامبارا» يأتي من ذلك؛ إذ يعني حرفياً : «القماش الأسود». 

)١5(‏ غوندا لا يستخدم هذه الأفكار حول تحوّلات العصر المحوري» لكن هذا التحليل يتبع 
خطوطا مشابهة جدا. انظر: 

Jan ©0208, Visnuism and Sivaism: A Comparison (London: SOAS; Athlone, 1970). 

(55) فلسفة البراتيابهيجنا تطورت فى كشمير القديمة. من أصلها سوماداتاء لكنها تطوّرت بشدة في 
أعمال الفلاسفة المتأخَرين مثل أوتبلاديفا (9120602م0]). بإجماع عام» وصلت أعلى درجاتها في 
التعليقات الموسعة على يد «أبهينافا غوبتا» (هامدوة27منططة) في كتابه إشفارا براتيا بهيجنا فيمارشيني 
(ISvara-Pratyabhijnû -VimarSinî)‏ في القرن العاشر. 
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مكان اختبار التدين في أداء صارم الطقوين حدم خاركا الحياة النوعية 
للأسر متحررة من أعباء التفكير الأخلاقي القاسية. بالتشديد على أن تحقيق 
الموكشا (وهي تطابق شايفا) ممكن في عند ان" اولك E‏ 
الشايفية كل عبء النشاط المثالي ا في الحياة اليومية» وهذا يجعل 
السمة المركزية لوجود ديني ما هو توجه انعكاسي مطلوب أخلاقياً في الحياة 
اليومية: 


الدافع الخلاصي في عصر ما بعد الفيدا كان معاكساً تماماً للمشهد 
الفيدي . ديانة الفيدا طقوسية بالدرجة الرئيسة وتعبد مجموعة كبيرة متنوعة من 
الآلهة الموزعة بشكل أفقي في هيكل ضخم. يظهر النصان المؤسّسان لمذهبي 
الشايفية والفايشنافية - نص الشفيتاشفاتارا أوبانيشاد (Svetasvatara Upanişad)‏ 
بالنسبة إلى الشايفيين والبهاغافاد غيتا (67 4ه«هوه: )8‏ دافعاً نحو النزعة 
التعبدية والوحدة. تمت إعادة تشكيل الحقل الأكبر للآلهة بتعزيز إله واحد - 
شيفا أو فيشنو - كنظير لإله «بوروشا» (3ونتنام) الموجود فى كتاب الأوبانيشاد 
مفوض بالخصائص الجليلة ل«بوروشا - شوكتا» (فطة سه ولكنه مجرد 
من ارتباطاته الطبقية المعلنة" لأنْ كلاً من الشايفية والفايشنافية تسعى 
لتعزيز النسخ الصلبة من نظام من وفي النهاية» ستؤدي عملية 
التبسيط هذه إلى عبادة إله واحد كبير بوصفه شيفا أو فيشنو. يفرق غوندا بين 
عمليتين اثنتين - اختيار بعض الخصائص المركزية من الديانة الفيدية» مثل 
المنحى الذي يحدد «بوروشا» الخالق والحافظ لكل الوجود. والتحديد 
التدريجي لواحد من الآلهة الأقل مرتبة من بين عدد من الشخصيات. دمجت 


(۲۷) هذا التغير فى معنى «موكشا» حضر للمرة الأولى فى «منغالا تشارانا» ه«عممء2اهوجه:م) 
(هغ510 من إشفارا بر اتيابهيجنا فيما رشيني 1۵۲11 ۷- قرزا بأطعبطه «طسمرم 16 . 
(۲۸) لأن الشوكتا من كريشنايا جورفيدا (ه4ءدهازهرهبوبة) أقرت أن الطبقات الأربع انبثقت من 
أجزاء ال«بوروشا»: رأسه» ويديه» وأفخاذه» وقدميه. 
لحف بعض هذه المراجعات مسجلة بالأفهام المختلفة لاختلافات الطبقات في المقاطع : 
.Sukranîti‏ 
Na [30/3 brahmanascatra kşatriyo vaišya eva na‏ 
Na 50010 na ca vai mleccho bhedita guna-karmabhih‏ 
[لا يحدد البراهمة بالميلادء ولا الكاشترياء ولاالفايشفاء ولا الشودراء ولا حتى الملكا؛ إنهم 
متمايزون بميزاتهم وأعمالهم] 
Sukranîti, chap. 30, sloka 9.‏ 


۱۸ 


ميزات «بوروشا» العظيم بعدها مع شخصية هذا الإله الواحد لتحويله إلى 
«ديفاداي ديفا» (46734146728)» أي الإله قبل وفوق كل الآلهة. حقق تراثان 
هذا الانتقال بنجاح» ليتطورا لاحقاً إلى العقيدتين الشيفية والفايشنافية» لأن 
كلتا الشخصيتين اللتين برزتا من حشد الآلهة الصغرى المتساوية لتكتسبا 
خصائص «بوروشا» العظيم كانتا شيفا وفيشئوء ووفقتا بين القوة واللطف 
والحب”'". وبشكل مثير للاهتمام» كل هذه الأشكال الدينية ظهرت من 
خلال عمليات من تطوّر مواز لحقل واسع وغير مكتمل من العبادة الفيدية ما 
قبل المحورية» ولم يكن ينظر إليها على أنها هرطقات فظيعة» وعلى نحو 
متجانس» خانت الديانة الفيدية. تحدّي البوذية كان ينظر إليه أحيانا بتلك 
الطريقة» واعتبر «فيدا ‏ فيرودا» (veda-veruddha)‏ « أو «فيدادروهى» 
). على النقيض› ميزت الشيفية والفايشنافية أنفسهما عن الشكل 
الفيدي الديني من دون التسبب بهجوم على أنهما هرطقة مخيفة أو خيانة 
اجتماعية. في أوائل حقبة الهند القروسطية» تطورت الاختلافات الدينية 
لتتضمّن شكلاً مميزاً سمح للتنوع بأن يزدهر من دون أن يؤدي إلى صراعات 
مفرطة. يظهر أليكسيس ساندرسون (538062508 416215) كيف كانت أشكال 
المانترا والممارسات الطقوسية الأخرى مختلقة بالأصل من قبل منظري 
ال«شيفا سيدانتا» للخبراء والمبتدئين في شكلهم الديني الخاص - النصوص 
المسماة عامة «بادهاتى» (30088م) (طرق العبادة الصحيحة) ‏ وهو بنية 
عقن و رةس الأ نط السمعية والبدنية'' "“. ومن ثم بعض هذه التقنيات 
للعبادة المطورة كانت قد قلدت وفي بعض الحالات نسخت ببساطة من قبل 
طوائف الجاينية والفايشنافية. 

هذه الانتقالات - لاستخدام وصف محايد نسبياً - عملت بطريقتين. 
الأولى. أن هذه الاستعارات كانت مدفوعة بالتنافس بين الطوائف المختلفة» 
ولذلك إذا كان هناك شيء يعد جذاباًء فقد كان يحاكى من قبل الآخرين 
الذين لم يريدوا أن يفقدوا شعبيتهم. على الرغم من الجانب الإشكالي 
الضمني لهذه الانتقالات» إلا أنها هيأت أرضية لنوع من التسامح على 
المدى الطويل» لأنه وعلى الرغم من أن هذه الطوائف عبدت آلهة مختلفة» 


Gonda, Visnuism and Sivaism: A Comparison, pp. 32-33. (۳۰) 
Sanderson, “The Saiva Age”. (۳1) 
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إلا أنها عبدتها بطرق متشابهة بشكل ملاحظ. خلقت المحاكاة التنافسية 
ظروفاً للوضوح والألفة والتسامح. بعكس الاختلافات بين الفيديين 
والبوذيين - حيث تؤمن مجموعة بالطبقة وترفضها الأخرى ‏ تطورت 
الاختلافات بين الشيفيين والشاكتيزميين والفايشنافيين إلى نمط مختلف بشكل 
واضح من التنوع التنافسي من دون صراع مميت. آمن الشيفيون 
والشاكتيزميون بخلاصات كانت مرتبطة بشدة: كان ينظر إلى شاكتي» غالباء 
على أنه القوة الكونية الخالقة لشيفا الذي يعتبر شخصية مختلفة للعبادة» على 
سبيل المثالء كما هي الحال في استهلالية الأطروحة العظيمة للشيفية 
الكشميرية إشفارا براتيابهيجنا فيمارشينى (17مذكتقصذ/ا-قمإنططه رهط -دمة؟15) ) 
للكاتب أبهينافا غوبتا )aاAbhinavagup)»‏ 7 الاستهلالية المعنونة ب«منغالا 
تشارانا») (mangalãcarana)‏ . كمثال عشوائي وبعيد رمتا فالطريقة التي يفتتح 
بها نص حركة «غوديا فايشنافا) ‏ مثل «تشيتانيا تشاريتامرتا) (Caitanyacarit‏ 
(ةعإتقة من القرن الخامس عشر ‏ حركته النصية متشابهة على نحو مذهل9". 
في هذا الوقت» بالطبع» فالتفريق بين «إشفارا» و«شاكتي» الخاصة به أخذ 
وقتاً ليتطور بالفصاحة والتعقيد» ويمكن أن يعتمد «تشيتانيا تشاريتامرتا» 
)Caitanyacarit amrta)‏ على هذا التاريخ الطويل من التطور الشكلي. فهو 
یقول» بشكل مشابه جداًء إن «كريشنا» (هجووب؟1). الإله بذاته الكاملة »اده ؟۸) 
svayam(‏ hagavanط‏ كان فى البداية قائماً بذاته» لکن فضوله حول قدراته 
الخاصة دفعته إلى وجوب أن يكون له نظير مكمّل. وليرى نفسه» حول نفسه 
إلى الشكل الأنثوي «رادها» (83083). بكثير من ثيولوجيا شيفا - دورغا - فى 
كلا العرائيق الشايفق والساكتن ع ف إلى هتال يريف مقطا 17 
بالطبع» في هذا السوق الواسع والمهتز للعبادة» يجب على الطوائف أن 
تحمي حدودها وتذعي التفوّق النسبي» ويتم هذاء غالباء بإظهار إله منافس 


Caitanyacaritamrta, (FY) 
Radha-krşna-pranaya-vikrtir-hladinişüaktir-asmaãd 
Ekãnãtmanavapi bhuvi pura dehabhedam gatau tau 
Caitanyãkhyam prakata-madhuna tad-dvayam caikamaptam 
Raãdha-bhãva-dyuti-suvalitam naumi krşna-svarüpam. 
لتحليل تاريخى لهذه الثيولوجياء انظر:‎ ) ۳ 
Rachel McDermott, Revelry, Rivalry and Longing for the Goddess of Bengal: The Fortunes of Hin- 
du Festivals (New York: Columbia University Press, 2011). 
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بوصفه عابداً أو متوسلاً للكائن المتفوق. لكن هناك أمثلة على الإبداع 
المذهل بالتعاون بين الشخصيات الدينية المختلفة» بعد أن انتهى كون البوذية 
تهديداً قا للهندوسية بقرون؛ ألف الشاعر الشرقى جاياديفا (133720698) 
تضرعاً للأفاتارات العشرة لفيشتو. بالنسية إلى جاياديفاء فذكريشنا» هو إلة 
تح دوس کون من غير الط عار وا نار هذا ل كان 
اااي وجانا يتا فى واد هن أك او ال دة على 
الإطلاق» يضع بوذا في الفراغ التاسع على أنه التجلي التاسع لفيشنو : 
Nindasi yagna-vidherahaha Sruti-jaãtam‏ 
sadaya-hrdaya 021518 pasu-ghatam‏ 


Kesavadhrta Buddha-Sarîra [272 2 hare 2 


ناقش هاينريش فون شتایتنکرون ۷o٥ Si ete۸۲0۸(‏ e1ناHei)‏ بشكل مقنع 
أن اللغة التاريخية الحديثة» المتأثرة بالمفاهيم الاستشراقية» عوّدت الباحثين 
على فكرة أن الهند كانت معروفة بدين واحد يسمى الهندوسية» ويضم 
طوائف مختلفة”". لرؤيةٍ ذاتِ حكم مسبقٍ أخف» فإن هذه قد تبدو 
كأشكال دينية منفصلة أو مجتمعات عبادة متعايشة فى فضاء كبير. السمة 
المهمة هي علم اجتماع الاختلاف الموجود في ثقافة شبه القارة الهندية 
الشاسعة هذه. الاختللاف لا يعني » بالضرورة» الخصام» ناهيك بكونه يعني 
الصراع العنيف. يبدو أن هذه الأشكال الدينية على امتداد شبه القارة الهندية 
كلها ابتكرت شكلا فريدا من التفاوض حول الاختلاف الدينى. كانت حدود 
المجموعات الدينية يحافظ عليهاء بطريقة هاء بتعضب. خرج تقليد الشايفية 
من وسط أتباع مدارس شايفا سيدانتا والممارسين للنسك المتطرف مثل 
ال«كابليكاس» (ءةkنادمةK)»‏ على الرغم من عبادتهم المشتركة لشيفا. بطريقة 
مشابهة» كان في تقليد الفايشنافية الديني انقسامات داخلية بين المسارات في 


: فى‎ Cano 1, 1.9 )"5( 


Jayadeva, Gitagovinda, translated by Lee Siegel (New York: New York University Press, 2009), 
p.10. 


«استنكرت التضحية بالكائنات الحية الْمُقَرّة في النصوص الفيدية» قلبك العطوف حزن بسبب ذبح 
الحيوانات . لينصرك هاريء. إله الكون» (ترجمة المؤلف) . 


Stietencron, “Hinduism”. (o) 
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جنوب الهند» وشكل «غوديا» المتميز «تشيتانيا»» بثويولوجيات متميزة 
ومتطورة على نحو كبير» على الرغم من المقتبسات المتفرقة المتبادلة. بشكل 
مشابه» منح جدل شاكتا الديني صعودا لميول خاصة إلى عبادة شاكتي 
بأشكال مختلفة وأنتجت في النهاية نسخاً راديكالية تماماً وغير أهلية في 
«فاماتشارا» (2مةءقسة؟). الممارسة اليسارية التى ركزت على الضوابط 
والاجدرافات التضب: وازدرت اما فراعت الأعلية التقليدية: أنتجت التقاليد 
الثلاثة جميعها مجموعات راديكالية متطرفة في آرائها: «الكابليكاس» 
الشايفية» «الساهاجيا» (كةرزةطهء) الفايشنافية» وال«فاماتشارا» أو ال«كاولا» 
(13دهعا) الشاكتيزمية ‏ التى أخافت وتسببت بإشكالات للأسر الهندوسية 
العادنة الت كانت قاتا تعن وخر على مسافة هلها ال الركيسة حول 
الجدل الديني الذي يؤدي» على نحو مؤقت» إلى ظهور عمليات نزع السحر 
الفكرية هي أن كل المسارات الكبرى للعبادة الدينية نشأ فيها اختلافات 
داخلية لكنها حافظت على توازن بين التمايز والتسامح» ممارِسَةً شكلاً من 
اللامبالاة المعتدلة مع الممارسات والاعتقادات الأخرى» باستثناء حالة 
المجموعات ذات الآراء المتطرفة» التى أبقت اعتقاداتها المتشددةٌ أعدادّها 
قليلة كذلكم يكن ان كه فى المزاقننا الد رة معان بات 
الإهمال الاجتماعى أو الأوستراكية" (صونعهءاءه)ء لأن الأوساط الراقية 
الهندوسية اعت أل اا ات ذات الآراء المتطرفة رفضتهاء بينما اعت 
هذه المجموعات أنها رفضت الألفة المملة والرزينة. الأساس فى هذه 
الصورة التاريخية القصيرة للتطوّر الديني في الهند هو حقيقة أن التنوع 
الديني» مترافقاً مع تنازعات روحية عقائدية في الغالب» لم يؤدٌ إلى النتيجة 
بأن بعض النخب الفكرية بداية» ثم في النهاية القسم الأكبر من المجتمع» 
سيفقدون إيمانهم بكل الأشكال الدينية. في بعض السياقات» لا ينجح 
التصارع المضطرب بين التنظيمات الدينية المتخاصمة في تقويض وجهة النظر 
المعارضة فقط بل في تقويض الدين نفسه. في الهند القديمة والقروسطية» 
تنوّع الفلسفات والممارسات الدينية لم يؤد» كما هو واضح. إلى هذه 
النتيجة . 


(#) استبعاد المواطن خارج المدينة مع الاحتفاظ بممتلكاته (المترجم). 
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أشكال التنوع الديني في الهند القروسطية 

لم يبدل دخول الإسلام منذ القرن الثاني عشر المعالم الرئيسة من هذه 
الصورة بأي شكل جوهري. كانت الاختلافات بين الإسلام والاعتقادات 
التجذهية ال وة تمن وكات ت ها بده فى لقال" ".كا 
الاختلاف الجوهري بين تصوّر متعالٍ ومحايثٍ للإله معبراً عنه بشكل كبير في 
التغارض .بين تصدي الإسلام الجذري للوثنية» والرؤية السحوية الملرمة 
للطوائف الهندوسية. بمرحلة ماء كان الصراع بين الإسلام والأفكار الدينية 
الهندوسية مشابهاً قليلاً للتنافس بين الدين الفيدي والبوذية» وترجم في بعض 
الحالات إلى صراع سياسي مباشر. لكن التشابهات الأساسية للسمات 
السوسيولوجية ‏ على الرغم من الاختلافات العقدية بين الدينين ‏ كانت 
صادمة إلى حد ما كذلك. 


كان الإسلام بطريقة ما لامركزياً كما هو المجتمع الديني الهندوسي› 
فلم تكن نخبته الدينية أكثر اتحاداً عقدياً أو مؤسساتياً من طبقة البراهمة 
الهندوسية". سياسياً» همشت التعاليم الدينية الإسلامية دور الدولة بطريقة 
ششابهة لنظام الطبقة الهندوسي””". كان التشابه الجوهري أنه كان لكلا 
المجتمعين الدينيين «دستور اجتماعي» مفروض من قبل سلطة دينية» تصل في 
نهايتها إلى سلطة الإله» ويتم التسليم بكونها ثابتة. لم تكن مهمة السلطة 
السياسية تعديلها بل حمايتهاء لأن الدولة لم تكن واضعتها في الأساس. 
كانت السلطة السياسية مسؤولة عن إصلاح هذا النظام إذا تم تحدّيه أو أصيب 


)۳١(‏ نقطة منهجية مركزية في هذا النقاش هي عدم نقل إلى العصر ما قبل الحديث الصورة 
الحديثة للهندوسية والإسلام على أنهما «مجتمعان دينيان» متجانسان. تلتف المجتمعات حول طوائف 
وجماعات دينية صغرى بين الهندوس والمسلمين. تأكيد هذه الفكرة هو الطريقة التي تناقش بها 
الأطروحات ما قبل الحديثة المجتمعات الفلسفية والدينية. كتاب مدرسة المذاهب على سبيل المثال 
يستخدم مصطلح «هندوسي» و«مسلم» بوضوح لا ليحدد مجتمعات دينية حقيقية» بل كتصنيفات وصفية 
من الدرجة الثانية» لأن المجتمعات الحقيقية التي يصفها بالتفصيل صغرى وأكثر تنوّعاً وعدداً. 

(TV)‏ أحياناً» النزاع العقدي بين الطوائف المختلفة داحل الإسلام - خحاصة السنة والشيعة ‏ يمكن 
أن يكون حاداً . لشهادةٍ على نقاش حاد ولاذع» انظر: 

Dabistan-e-Mazahib; The Dabistan or School of Manners, vol. 3, pp. 50-63. 

(۳۸) لنسخة كاملة لهذا النقاش» انظر: 

Kaviraj, “Modernity, State, and Toleration in Indian History: Exploring Accommodations and 
Partitions”. 


يفنا 


بخلل. لا بد من أن مجموعات كبيرة من الهندوس كانت قد اعتنقت الإسلام 
لتنتح المجتمع الإسلامي الأصليء» والذي بقي منقسما بشدة لوقت طويل» 
سوسيولوجياً. بين «غرباء» أرستقراطيين وعوام أصليين» بغض النظر عن 
الانقسام العقدي بين السنة والشيعة. بصورة عامة» بقي المجتمعان إلى جانب 
بعضهما بعضاًء ومارسا شكلاً من اللامبالاة المعتدلة وعدم التدخل المتبادل 
بدلاً من خوض حرب كلية عبر أجهزة الدولة” ". تبنت الدول الإسلامية بسرعة 
مواقف من الحيادية النسبية بين المجتمعات الدينية المختلفة وادعاءاتهاء مشابهة 
بشكل فريد لموقف الحكام السياسيين الهنود القدماء. تظهر السجلات الزمنية 
التاريخية للحملات العسكرية بشكل منتظم أن الجيش كان يتكون من جنود 
مأخوذين من كلا المجتمعيّن الدينييّن؛ لتَحَوّل هذه الصراعات بشكل رئيس إلى 
منافسات على السلطة بدلاً من كونها حروباً دينية. على الرغم من الانتقادات 
العرضية والتحريض من مجموعات دينية أكثر راديكالية» فإن الحكام المسلمين 
أظهروا حماسة ضئيلة لاستخدام سلطة الدولة لإجبار الناس على الإسلام» 
وهذاء غالباًء ما دفع المفكرين الأكثر تديناً» بشكل عدائي» مثل ضياء الدين 
برني» المؤرخ العظيم لسلطنة دلهي» إلى اليس“ . 


جدالات سياسية للتوفيق 
كما كنك قد :نافشث فى مكان 2321 فإن هناك استجابعين خفن 
ظهرتا في الإسلام الهندي في العصور الوسطى تجاه القضية الرئيسة للعلاقات 


(۳۹) قلت مرة: إنهم خلقوا نمطا من الجيرة المتبادلة» لا مجالاً عاماً من التفاعل المفتوح» 
باستثناء مجالات الإدارة والفن والموسيقى . 

(40) يشجب برني فتور حكام المسلمين في قيامهم بواجبهم الديني ويستحسن بدلاً من ذلك تأكيد 
الطاغية علاء الدين الخلجي بأن الهندوس خلقوا للعيش بفقر وخوف سياسي؛ إذ «طلب السلطان علاء 
الدين من مستشاريه اقتراح نمط للتنظيم» يمكن به أن يبقى الهندوس مطحونين» بحيث لا تبقى أملاكهم 
وثروتهم؛ مصدر تمرّدهم وامتعاضهم» معهم... ويجب أن لا يسمح للهندوس بركوب الخيول» وارتداء 
الملابس الجيدة» والاستمرار بالعادات المترفة والباهظة». انظر: 

“The Reign of Alauddin Khilji,” in: Ziauddin Barani, Tarikh I Firuzshahi, translated by A. R. 
Fuller and A. Khallaque (Calcutta: Pilgrim, 1967), p. 76. 

كنتيجة لهذه السياسات» «لم يكن من الممكن في الحقيقة لهندوسي أن يرفع رأسه» وفي بيوتهم لم 
تترك أي علامة على الذهب أو الفضة والكماليات» هذا الأمر كان من الدوافع الرئيسة للتمرد 
والامتعاض . كنتيجة لحالتهم البائسة» اعتادت زوجات ملاك الأراضي الفقراء والكبار منهم الذهاب 
إلى منازل المسلمين للعمل هناك وأخذ مقابل لذلك (ص79) . 

Kaviraj, Ibid. (41) 
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للتحول الديني» والتطبيق الحيّ للشريعة الإسلامية الصارمة» ما دام 
المسلمون» كما وصفهم الإمبراطور إِلتُّتِهِشُء مثل «الملح في الطعام»"“. 
يمكن أن تكون الاستراتيجيات الحية قابلة للتطبيق الحرفى للشريعة الإسلامية 
فقط عندما يكون المسلمون هم الأكثر عدداً من نظرائهم الآخرين» وهو ما 
يمكن أن يحصل بنجاح أكبر فقط بجهود العلماء الدينيين المنتقدين أنفسهم . 
لام الحكام بذكاء النخبة الدينية المحافظة على الحالة غير المثالية للشؤون 
العامة» وحملوهم المسؤولية عنها. في أوقات ماء سيستخدم المدافعون عن 
التوفيق السلطة النصية لمصلحة موقفهم بالاستشهاد بآيات من القرآن وصفت 
بأن استخدام العنف أو الضغط في عملية التحول الديني غير ملائ“ . 


جدالات صوفية للتوفيق 

جدال أكثر جذرية للتوفيق جاء من المفكرين الدينيين في الطرق الصوفية 
الشعبية الذين حققوا تأثيراً غير مسبوق في الحياة الدينية الهندية» وجذبوا 
اهتمام كثير من الأتباع الهندوس كذلك7؟2. دعت التقاليد الصوفية إلى 
التوفيق وبدأت تمنح قيمة لطرق التعبّد الهندوسية» لكن التفكير الصوفي كان 
متنوعا كذلك» بمميزات مهمة وفارقة من داخله. تجاوزت الطرق الصوفية 
عادة نصيحة التسامح إلى قبول مباشر لقيمة العبادة الهندوسية» خصوصاً 
تقاليد كريشنابهاكتي (¡ “(r41٤‏ . قال أمير خسرو (Amir Khusrau)‏ 


S. Nurul Hasan, Religion, State and Society in Medieval India, edited by Satish (4Y) 
Chandra (Delhi: Oxford University Press, 2006). 


)٤۳(‏ هذه أيضاً حجة قدمها أكبر مباشرة فى نقاشه لرؤى أبى الفضل لأفكاره. أقر أن التحوّل 
الديني الحقيقي يجب أن يكون متحرراً من خوف القهر أو إغراء المصالح» كما يجب أن يكون مفتوحاً 
فى الاتجاهين. انظر: 

Abul Fazl Allãmi, Ain-i-Akbari, vol. 3, chapter on “Happy Sayings of His Majesty,” .م‎ 42441. ١ 

(45) لتوضيح ممتاز للطرق الصوفية الهندية» انظر: 

Carl W. Ernst and Bruce Lawrence, Sufi Martyrs of Love (New York: Palgrave Macmillan, 2002). 

(54) على الرغم من أن هذا السؤال لا يمكن تفصيله كما يجب هناء إلا أن التشابه بين الأشعار 
الموسيقية الصوفية واكريشنابهاكتى بادا» (2035م فاعلةط20جوبآ) مدهش . وعلى نقيض السيرة الذاتية 
المحافظة جداً للبهاكتى» يمكن القول إنه كان هناك انتقالات بين الفكر الصوفي والفايشنافي حول حب 
الإله. السطور المقدمة لأمير خسرو هي كالآتي: 1 1 

- “main nizam se naina lagayi re / ghar nari gawanri chahe so kahe” 


Vo 


وهو ال أوائل المفكرين ن بالدفاع عن التوفيق بين الهندوسية والأديان 
لاط الغقافيةة دة : 

أنت يا من ند تشحر عند تمثال الهندوسي 

تعلم منه كيف تكون العبادة. 

حافظت الطرق الصوفية الرئيسة على طبيعتها الإسلامية المتميزة» ولكن 
في حالات مثل كابير (:ذطه): منح التفكير التوفيقي ظهوراً للعقيدة الدينية 
والهندوسية طرح سؤالاً حول صورتين لله/ الإله: متعال» ومحايث. الفكرة 
الإسلامية بأن الله متعال» وخالق الكون. وأكبر من كل شيء ومتجاوز له 
ما دعمت وجو عدم استخدام أي هيئة لتمثيله. في العبادة» يجب على 
البشر أن يدركوا أنه لا يمكن الإحاطة به وإدراكه بالتصور الإنساني. الأفكار 
الهندوسية السائدة بأن الإله غير محدود» لكنّ العقل الإنساني محدود» 
ولذلك» لا يستطيع العقل الإنساني التفكير منطقياً بأنه سيملك أي فهم للإله 
إلا من خلال تمثيلٍ محدود له. يفا وقد ترك الإله في خلقه للكون إشارة 
إلئن وجوده في كل شيء . هذه معارضة من الصعب جداً التصالح أو التوسط 
معها ضمن الإيمان في الإسلام. لكن بعض العبارات الصوفية تغليت على 
هذه الصعوبة بسماحة عفوية. غزل ذبين شاه تاجى (Zaheen Shah Tajji)‏ 
يخلط هاتين الفكرتين : 

Tha shart jis ki yad mein har shai ko bhulna 


Har shai ki yad se wahi yad a raha hai kya 
«نسيت كل الأشياءء لأن هذا كان شرط معرفته [تعالى]. لكننى وجدت‎ 
, 20] أن ذكرى كل شيء تذكرني به [تعالى‎ 


بوضوح › هذا يدمج › بجمال» فكرة إله محايث في كل شيء مع التفكير 


. «Krsna «thumris» متشابهة جداً مع‎ = 
Amir Khusrau, quoted in: K. A. Nizami, Studies in Islamic History and Culture (4) 
(Delhi: Idarah-i Adabiyat-i Delli, 2009), vol. 2, p. 57. 
)ططu1٣a( السطور تلعب على التعارض بين «بهولنا» (188ناط6) و«ياد» (30لآ)  بنسيان «بهولنا»‎ 0 


وتذكر «ياد) (yad)‏ من الملاحظ أنه يستخدم المصطلح الفلسفي «شرطكاء الذي ي يعني الشرط المنطقي . 
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الإسلامي حول معنى التعبد والتبجيل““ . كتب الكتّاب الصوفيون أولى 
القضائد الرؤائية وقدمؤا مشاهمة مهتقة لتشكيل اللغة الهندية ٠‏ كب مزلت 
بنغالي قروسطي قصيدة طويلة (aكصةط1طه۸)‏ (آل البيت)» حيث يمتد بها نسب 
النبي [عليه الصلاة والسلام] إلى ما وراء آدم» في وقت غير مألوف قبله. 
يقول إن الله خلق العالم عدة مرات» على الأقل تسع مرات قبل آدم» وفي 
كل مرة كان ينقذه ويعيد خلقه بتجسد جديد له الأفاتارات التسعة الأوائل 
من العشرة في أسطورة دتشافاتارا (هتقاه:4215) الهندوسية. يرد هؤلاء 
الروائيون عادة على الاعتراض الممكن بأن إضافة الأساطير الهندوسية إلى 
الإسلام التقليدي يؤدي إلى خلط عناصر غير شرعية في نقاء بنية الإسلام» 
بأن مقصد القصص الصوفية هو تعزيز عظمة الله» التي لا يخل بها أنه خلق 
الكرة عد رات ول م اعد إنها نص إلى فك ارغ هة ولف 
و هاف مويه ج ال بعاد ل 


أحياناً» ذهب التفكير الصوفي إلى أبعد من ذلك. ادعت قصائد كابير 
رارزا وکا نها على لبان اه «أنا لست فى المعاية» لشت فى المسكيد»ه 
لبيك فق الك ولا فی معد كلاسا حت ما حداف عتى يا عبد ,نان 
بقربك/ بداخلك/ بقبضتك. . . تستطيع أن تجدني بلحظة بحث؛ بالنظر في 
قلبك”*؟. بالتوازي مع هذه التطورات في التفكير الديني العالي؛ ظهرت 
تقاليد شعبية وفلكلورية فى بعضن المناطق الى توقف عندها المد الأسلامي في 
ال كمي داعال ود كان جيف صهرك اة ارق ری ف 
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والسيد (بايا ((Baba)‏ المحلية الدينين وأيقوناتهما ولغات عبادتهما059 . تعبر 


Nizami, Ibid., vol. 2, p. 57. (€۸) 
Cf. the work of Aditya Behl on the Candayan. 2:9) 
Syed Sultan, Nabtbamsa or Rasul-carit (Dhaka: Bangla Akademi, 1978), and Rahul )60( 
Peter Das, ed., Essays in Middle Bengali Literature (Calcutta: Firma KLM, 1999). 

لنقاش مشابه من كاتب صوفي من شمال الهندء انظر: 
Muzaffar Alam, “Strategy and Imagination in a Mughal Sufi Story of Creation,” Indian Econom-‏ 
ic and Social History Review, vol. 49, no. 2 (2012), pp. 151-195.‏ 
)١١(‏ الجملة الأخيرة في السطر “main to tere pas mein”‏ تجمع المعاني الثلاثة في فكرة واحدة 

لا يمكن ترجمتها . 

Richard Eaton, Rise of Islam and the Bengal Frontier (Berkeley, CA: University of (9Y) 
California Press, 1993), and Tony Stewart, Fabulous Females and Peerless Pirs: Tales of Mad 
Adventures in Old Bengal (New York: Oxford University Press, 2004). 
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أغانى فرقة الباول (821) البنغالية» وتحديداً من قبل شخصيات مثل لالان 
فقير وحسن راجا (23[3 Phakir and Hasa‏ هداة.1)» عن حساسية مشابهة. 
دامجة بشكل كامل لعتّى العبادة" . بشكل مثير للاهتمام» تم تطبيق التعيين 
التشريفي «بابا» بشكل مساو على كل من الأولياء المسلمين والقديسين 
الهندوس. مجدداء لا يظهر هذا الدليل أن الاختلاف الديني أدَّى إلى تدمير 
مشترك وشامل» في النهاية» لكل بنى التبرير» سعيا لنمط فيبري من نزع السحر 
عن العالم. بل إنه يبدو أن تطور طوائف دينية متجاورة ومتنوعة أدى» بشكل 
عام إلى نتيجة معاكسة: لقد تعلموا التعايش مع مجموعة المواقف المختلفة» 
بدءاً من العداوة الصامتة إلى الاحترام المتبادل. لكن هناك لحظة حصل فيها 
تطور غريب وغير معتاد في فترة متأخرة نسبيا: في ثقافة بلاط أكبر الملكي 
الاستثنائية . 


لحظة استثنائية في التاريخ: نزع السحر عن العالم 

في القرون الوسطى؟ تصوير البدايوني لبلاط أكبر 
شهادة البدايونى الاحتفائية ببلاط [الإمبراطور المغولى جلال الدين] 
أكبر تقدّم اقتراحاً مثيراً للاهتمام أن النقلاية الشديدة بدات تدمير ارات 
الاعتقاد الديني نفسه. كان البدايوني» بالطبع» مفكراً وذا تديّن تقليدي 
عميق» ولم تجذبه لاتقليديات الطقوس الصوفية الهندية» وأظهر قلقه من أن 
قدرة الهندوسية الامتصاصية ستذيب التميز العقدي للإسلام“ . يتساءل» 
على سبيل المثال» حول إمكانية أن يكون آثما بسبب ترجمته بعض «فصول» 
ملحمة مهابهاراتا (©1ه«ه«طه:ه34) تحت إصرار الإمبراطور أكبر. إنه يجد 
الطمأنينة بفكرة أن الله ليس بغافلٍ عن أعمال السلطة السياسية في العالم 
الدنيوي» وهو يعلم أن عمل البدايوني بترجمة هذه الرواية الفاسدة والمقيتة» 
على الرغم من أن عليه أن يمنحها اهتماما علميا كافياء لم تكن في نيته 
الخاصةء بل أحد واجبات منصبه؛ إذا فلم يكن قصده الطباعة لترجمة جدية 


(0) لتحليل باهر حول التقاليد الشعبية كجزء من التيار العام للهندوسية» انظر: 
K.M. Sen, Hinduism (Baltimore, MD: Penguin, 1962).‏ 
(04) ك. أ. نظامي يعلق على التاريخ الطويل لهذا القلق في الإسلام الهندي» انظر: 
K. A. Nizami, “Islam in Modern India,” in: Nizami, Studies in Islamic History and Culture, vol.‏ 
pp. 56-58.‏ ,2 
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ومكترثة» بل قصد الإمبراطور الأكثر جدية وهو قصد ملوم» بتحصيل هذه 
الأفكار مترجمة ومكتوبة بطريقة يمكن الوصول إليها وإثارة الاهتمام بها في 
مجتمع المسلمين*“ . 


السجل التاريخي لبلاط كير سروك ا ولا يحتاج إلى إعادة . 
مراجعة. أريد هنا أن أشير إلى جدل في سردية البدايوني يتم تجاهله أو 
رفضه كدليل على مقته لأبي الفضل بن مبارك والإمبراطور. إعلان أكبر 
لدين الله هو موضوع جدلي مشهور على المستوى لفو يتم استخدام 
شهادة أبي الفضل حول حكم أكبر”””2. والسجل الموجز لأفكار الإمبراطور 
المباشرة حول الشؤون الدينية"“) لفهم ثقافة النقاش المذهلة في البلاط 
الإمبراطوري» لكن هذه الشهادة تم التعتيم عليها بتملق متكرر ممل عمى عليه 

1 [وحيفق 2 5 5 : 5 5 : 
الزمه*“ . على النقيض› فشهادة البدايوني لم يوثق بها من قبل المؤرخين 
العلمانيين باعتبارها تحجّراً فاسداً لعالم محافظ”". لكن السمة الخاصة لما 
جرى في عصر أكبرء تحديداً في الدائرة المتنورة لوجوده» تبرز لنا بشكل 
أوضح وأدق إذا قرأناء بشكل عام» رفض البدايوني ولغته التأنيبية للابتداع 
في المخيال الديني. يقدم كل من البدايوني وأبو الفضل شهادة حول فترة 
ابتدائية حكم بها أكبر بحسب أعراف الإمبراطوريات المسلمة التقليدية» 
تبعتها مرحلة من المزيد من أسئلة البحث الدينية الأكثر جوهرية. يتفق كلا 
المؤرخين على أنه كان مهتم بداية» بشكل رئيس باختلافات الدين 
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الإسلامي» لكن العلماء المسلمين كانوا مسيئين تجاه بعضهم بعضا 


Badayuni, Muntakhab ut Tawarikh (Calcutta: Baptist Mission Press, 1884). (90)‏ 
(6) لشهادة أكثر معلومات : 
Makhanlal Raychaudhuri, Din-i-Hahi: or the Religion of Akbar (Calcutta: University of Calcutta,‏ 
.)1941 
(oV)‏ في كتابيه : Akbarnamay Ain-i-Akbari‏ . 
(08) الفصل قبل الأخير من آيين يجمع بعض أفكار أكبر حول موضوعات محددة. انظر: 
Abul Fazl Allãmi, Ain-i-Akbari, vol. 3, book 5.‏ 
(09) تُظهر هذه الفكرة أكبر على أنه علماني حديث» سابق عصره. 
)٠(‏ على سبيل المثال» تقييم البدايوني في أعمال المؤرخين البارزين من «عليكره»» مثل اقتدار 
علم خان. 
( لتبادل حاد للإهانات بين الشيعة والسنةء انظر: 
Dabistan-e-Mazahib; The Dabistan or School of Manners, vol. 3, pp. 50-65.‏ 
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فوجد اختلافاتهم هجومية وقرر توسيع دائرة بحثه» مجدداء للأديان المجاورة 
مثل عبادة النار الفارسية" . في النهاية دعا المسيحيين» وأخيراً الجاينين 
والهندوس إلى المناظرة الدينية الأكثر حدة. وخلال تغيره التدريجي في 
الرأي» أصبح يميل إلى عبادة الشمس - المهمة طقوسياً للفرس والمبررة 
فلسفياً بالأفكار الهندوسية ‏ والمعززة بحجج علمانية» على نحو خاص» مثل 
حجة أنها كانت مصدر كل الطاقة والحياة”"" . ثم قرر لاحقاً التمتمة بمانترا 
غاياتري [أغنية دينية هندوسية] عند شروق الشمس. بشكل مفاجئ» 
استطاعت الشهادات المفصلة للنزاعات الدينية البقاء لتظهر كم كانت 
النقاشات بين الأديان المختلفة حادة”*'“. في النهاية» ومع معارضة البدايوني 
الشديدة» قرر الترويج لما اعتبره المؤرخ طائفة زنديقة رفضت التعاليم 
الجوهرية للإسلام. يمكن تأويل كتاب دين الله بطرق مختلفة: ينظر إليه غالبا 
بوصفه ديناً عدواً قد يقوم بتحدّي الإسلام والهندوسية التقليدية ومنافستهماء 
مدعوماً بسلطة الدولة"“. ومن معظم القراءات» يظهر أنه من الأنسب 
اعتباره سلوكاً من التنقية والعقلانية والتسامح في حقل من التنوع الديني 
العظيم» وموقفاً من تقدير انتقائي لعناصر من مسارات دينية مختلفة. ولم 
ينظر بعض مساعدي أكبر المقربين إلى هذا الدين بهذه الطريقة في بعض 
الأحيان؛ إذ رفض جنرال الإمبراطور البارز» مان سينغ «(Man Singh)‏ 
بحسب ما يورد البدايونى» القبول بهء وأخبر الإمبراطور أنه ليس عليه إثبات 
ولائه لقضية سلطنة المخولء الذي أثبته بلا أي شك في 0 م الأزمات 
العسكرية وإذا طلب الإمبراطور منه اعتناق دين ما يمكن أن ب يعتنق الإسلام» 
لكنه لن يتبع عا فاا لأنه يمترقة بهن قط الوندوسة ا 


(50) أصبحت شخصيتان دینیتان من أديان أخرى مؤثرتين فى تطوره الدينى : الراهب الفارسى من 
نافساري» وردولفو أكوافيفا Acquaviva)‏ 81100150) الراهب انسوفن من جوا 5 ١‏ 
(۳) رايتشاودوري» بالاعتماد على كتاب أبى الفضل Dabistanş)‏ ©) ينسب هذه الأفكار عن 
الشمس إلى راجا بربال 1 .93 .م ,3 (Raja Birbal), vol.‏ 
Dabistan-e-Mazahib; The Dabistan or School of Manners, vol. 3, p. SOff. 000‏ 
(15) دعم المؤرخون الاستعماريون مثل فنسنت سميث هذه الفكرة» جزثياً بسبب تعريقهم للدين» 
وجزثياً لتعزيز نقاشاتهم حول الاستبداد الشرقي . لنقد حيوي لسميثء انظر: 
Raychaudhuri, Din-i-Hahi: or the Religion of Akbar.‏ 
Muntakhab ut Tawarikh. 35)‏ 


يبدو أن البدايوني كان أكثر انزعاجاً من جو التفكير الحر العقلاني 
المنتشر في البلاط. أظهرت شخصيات بارزة في دوائر البلاط جرأتها الفكرية 
بالسخرية من النبي [محمد عليه الصلاة والسلام] وشاركت في مسابقة بحمل 
آراء غير دينية . أظهر البدايوني ألمعية كبيرة بملاحظة ما قد يمكن أن يكون 
بذور تغيير جوهري في الحياة الدينية: وصل بالعقلانية إلى نقطة قوض فيها 
بشكل شامل المفهوم الديني الكلي للحياة. بالنظر من زاوية مختلفة» يظهر 
سجل البدايوني إمكانية التخطي للحدود من مركت ديني لب موقف محايث 
قافا وذي نزعة إنسانية تخديدا کان هدا تهديدا جور للتدين أكثر من 
أي تهديد آخر للألفة من قبل الطوائف الهندوسية المارقة: الكابليكاس» 
والكاولاء والساهاجيا. هددت الطوائف المارقة مثاليات الألفة التقليدية» 
بينما هدّد الإلحاد مفهوم الدين بكامله. إلا أن هذا مثال نادر لمنحى تأخذه 
الخلافات الدينية الفكرية لتتحول إلى نزعة إنسانية علمانية. استمر جاهانجير 
(منعههطة1). الإمبراطور التالي» في ممارسات أكبر السياسية التوفيقية» باتباع 
النظرية المغولية في الحكمء لكنه لم يتّبع المنحى العقلاني الجريء 
لمساعدي والده في البلاط”"" . 

لعل صورة أكثر دقة» فلسقيا للتجربة التي فى دائرة أكبر 


1 


موجودة في كتاب دبستان مذاهب *(Dabistan-i-Mazahib)‏ « وهو نص حول 
التنوع الديني الذي تكوّن في منتصف القرن السابع عشر. مقاربته للمناظرات 
مختلفة جوهرياً عن نظرة البدايوني» لكنه يسجل» من وجهة نظر تقييمية» 
اتجاهات فكرية مشابهة. في نهاية شهادته المفصلة للخلافات بين المدارس 
الدينية ‏ التي تضم الشيعة والسنة واليهود والمسيحيين والهندوس - يقدم 
الكتاب أفكاراً حول «فيلسوف مثقف» يقتنع في النهاية باتباع أفكار أكبر حول 
القضايا الدينية. يجب أن تخضع المجموعات الدينية ورسلها لمعيارين اثنين» 
كما يرى: الأول: إن كانت تعاليمهم توافق اختبارات المنطق الإنساني» 
والثاني: إن كان رسلهم أو «آفاتاراتهم» عاشوا حيوات يمكن أن يقال إنها 
كانت حيوات أخلاقية لم تدنّس على الإطلاق. يخلص إلى أن أياً من المثل 


(1۷) على مستوى دنيوي أكثر وحشية» تسبب باغتيال أبي الفضل على يد واحد من حلفائه 
الهندوس. 


Dabistan-e-Mazahib; The Dabistan or School of Manners, vol. 3, chap. 10. (1A) 
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الأخلاقية التي تقدّمها الهندوسية (كريشناء راما)» أو المسيحية (المسيح 
عيسى)» أو اليهودية (موسى) قد تتجاوز اختبار الحياة النقية: من الممكن 
إيجاد أخطاء فيما دعوا إليه ومارسوه» كل العقائد الدينية القائمة احتوت 
عناصر بارزة لا يمكن قبولها من المنطق العقلاني. من زاوية اهتمامناء 
النقطة الأساسية تأتى هنا: بدلاً من أخذ التفافة إلحادية ‏ شكّية وإعلان كل 
التعاليم الدينية غير منطقية؛ يجب القيام بالتفافة فلسفية مختلفة» باقتراح أن 
الغتاضر الجاذبة يجت أن تنتقى من كل: الحقائد الذينية وآن تحرّل إلى مركت 
دينى واحد مثالى شبيه بالذي اقترحه أكبر فى دين الله . بشكل. بارزء ابتغد 
را للتنوع الديني عن كرو ا ويا صافياً مثل الذي قدمه إلتتمش» 
ايو للتسامح الديني مع المبادئ» بدلا من مجردٍ حذرٍ سياسي. بعكس 
الصوفية» الذين اقترحوا التسامح مع كل العقائدء وأنه يجب السماح 
لمعتنقيها بممارسة أديانهم» فإن أكبر اقترح شيئاً أكثر من ذلك: مزجاً انتقائيا 
من الأفكار الدينية وممارساتها التي تعبر الحدود الدينية. إنه شيء واحد 
يحب أن يُقترح وهو أنه على الهندوس والمسلمين أن يعيشوا إلى جانب 
بعضهم بعضاً ويمارسوا أديانهم. وبطريقة أخرى للقول إن عليهم أن يمتصوا 
أفكار العبادة وممارساتها من أديان أخرى فى حياة دينية ناشطة» والتخلى عن 
العناصر التي تفشل اختبار الحق. ۰ ٠‏ 


تمثل ممارسة الصوفيين استجابة مختلفة للتنوع الديني» فهي محاولة 
لرفض إغراء عدم قبول الدين الآخر والتوفيق مع الدين المنافس كطريق آخر لله 
وبالقيمة ذاتها. ومثلما يمكن أن تؤدي الخطوة الأولى إلى نزع سحر من نوع 
ماء فإن الخطوة الثانية كانت الضمان الأفضل لدوام حياة دينية قوية لينة 
ومستمرة. بمنع العقائد الدينية من إنتاج العنف» أزال التوفيق السبب الرئيس 
لخيبة الناس من الاعتقادات الدينية. في النهاية» على الرغم من التأثير الكبير 
للتيارات الفكرية الحديثة» لم يتم تقويض الدين فعلياً في الهندء لأن هنود ما 
قبل الحداثة على كلا الجانبين لم يعتبروه تهديداً للسلام الاجتماعي أو دافعاً 
ضمنياً للعنف المدمر. 


(19) المصدر نفسه. ج ۳» الفصل .٠١‏ ص١١-45.‏ 
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الحداثة والتغيير الديني: القرن التاسع عشر 

في التاريخ الهندي» كانت الفترة المكافئة للمرحلة التاريخية التي تتوافق 
مع الجزء الأكبر من تحليل تايلور هي القرن التاسع عشر. قدم عمل فيبر 
ببساطة فرضية مقنعة بشكل قوي حول عملية نزع السحر عن العالم» مقترحا 
تناقضاً بين الاستجابات القروسطية والحديثة للدين فى نظرية سوسيولوجية - 
ركم طلويلة هذا < يا أن عله النظرية اة مدى کون من «الرقت د 
للتحليل» فهى صحيحة فى عرض الصور المختلفة لما قبل الحداثة الدينية 
والحداثة ا ورغ السحر على نحو متزايد. كما أنها صحيحة 
بالإشارة إلى أن النقلة الفكرية الجوهرية التى أدت» فى النهاية» إلى هذا 
التحول الثوري إلى الإطار المحايث مدفوعة بالثورة العلمية في القرن السابع 
عشر. المشكلة في هذه السوسيولوجيا التاريخية هي أنها ليست تاريخية بما 
يكفي. وبالتركيز على النقيض» نظرية فيبر تجعل الاختلاف مطلقاًء وبعدم 
النظر إلى التغيرات الصغيرة التي أدت إلى التغير الكبيرء فهي تعرز نهائية 
التغير وتتجاهل احتمالية كل خطوة. ببساطة بسرد القصة بتفصيل أكبرء يقدّم 
لنا كتاب عصر علماني صورة أكثر صحة تصحح الاحتماللات» والضغوطات 
العابرة» والأخطاء الصغيرة التى حصل فيها التغير الكبير» وسرد القصة بهذه 
الطريقة يجعل من الممكن تعديل السمة الإبستيمية للتغير الكبير وتبعاته 
التاريخية. بشكل مثير للاهتمام» بعض الشخصيات الفكرية التي تقترح 
مبادرات فكرية مهمة في هذه العملية ليست ملحدة منكرة لوجود الله» بل هم 
مفكرون ذوو إيمان مسيحي عميق» ومع ذلك أدت أفكارهم إلى علمنة فكرية 
على المدى الطويل. بسردها قصة تصحح بها الاحتمالاات ويتم بالتالي 
تبسيط الغايات السردية» تمكن شهادة تايلور من استخدام القصة الأوروبية 
في تحاليل تاريخية مقارنة بشكل مختلف جداً. إنها تظهر كم تتشابه القصة 
الغربية في كثير من الأحيان مع قصة الثقافات الأخرى» وعندما يتعلق الأمر 
بعملية نزع السحر عن العالم» فمن الممكن عرض أشياء ممكنة لاستخدام 
التجربة الغربية في خطاب النظرية الاجتماعية. 

١‏ - إنها تظهر كيف تُقدَّم عملية وقعت في بلدان محدّدة من أوروبا 
الغربية كسمة عامة تغطي الغرب (أي كل أوروبا وأمريكا). 
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۲ - إنها تحوّل هذه الالتفافة الاستثنائية في التاريخ الأوروبي الغربي إلى 
سابقة يجب اتباعها من باقي العالم. 


هذا يُحوّلء بصورة غير مشروعة» ما كان تطوراً إقليمياً في تاريخ العالم 
إلى كونه الظهور الأول للقانون الحديدي. إذاء تنقذنا شهادة تايلور من 
الفرضية المخالفة» بأن ما جرى في الغرب ربما كان الاستثناء وليس القاعدة 
التي يجب على كل مجتمع في العالم اتباعها واللطار الود مكاي اباو ييا 
الطريقة» نستطيع الوصول إلى إنتاج علم اجتماع تاريخي عالمي يعمل بطريقة 
مخالفة لفيبر. بدلاً من اعتبار استثنائية القصة الغربية كسردية سابقة» يمكن أن 
تساعدنا اللحظة الأولى التي تفتتح سلسلة طويلة من الأحداث المشابهة التي 
لم تحصل بعد» على أخذها كاستثناء ولكن 0 الصحيحة: بأنها قصة 
مختلفة عن القصص الأخرى ولا يحتمل أن تحصل بشكل مطابق في مكان 
آخر. إذاً ف«فرادة» الغرب تبقى حقيقة فى الحالتين» ولكن التبعات التاريخية 
ينظر إليها بطريقة معاكسة. بالنظر إلى مصادر النظرية الاجتماعية الحديثة بهذه 
الطريقة» نستطيع أن نفترض أنه في التاريخ الطويل للحياة الدينية كان هناك 
مراحل: عندما يهدّد الصراع الداخلي بين ¿ الأديان بتقويض البنية الكلية للحياة 
الدينية نفسهاء وعندما سنب الو المتابع إيمانه بدين واحد بل بجميع 
الأديان. لكن هذه «احتمالية»» وليست ضرورة» فبالنظر إلى البنية المعقّدة 
للظروف التاريخية» فإِنّ هذه الأحداث قد تمر من دون أن تؤخذ هذه 
الاحتمالية باتجاه نزع السحر الشعبي عن العالم. لذلك» في تاريخ الثقافات 
الأخرى. من المشجع أكثر النظر إلى المراحل والأحداث بأهمية بارزة ضمن 
سردياتها الخاصة من دون دفع تاريخ الثقافات الأخرى إلى انتظار لانهائي 
لتكرار تاريخ أوروبا””" 

صعود القوى الاستعمارية الأوروبية يجعل من الممكن تقديم نقاش 
علني ذي طبيعة مختلفة قليلاً. لفهم هذا النقاش» يجب أن ننتبه بحذر إلى 
بعض سمات النظرية الفيبرية الأولى. لا تستخدم النظرة العامة للنقاش 
الفيبري السلطة كمقولة تفسيرية جوهرية» بل تعتبر العقلنة سمة عامة في الفكر 


)۷١(‏ لنقد هذا النوع من التوقع التاريخى» انظر: 
Dipesh Chakrabarti, Provincializing Europe: Postcolonial Thought and Historical Difference, Prin-‏ 
ceton Studies in Culture/Power/History (Princeton, NJ: Princeton University Press, 2000).‏ 
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الإنساني» ولذلك فإن نوعاً من نزع السحر عن العالم يتم إنتاجه بواسطة 
العقلنة بوصفها خصيصة راسخة فى كل الثقافات الدينية" . إن من طبيعة 
الفكر الإنساني أن يكون «معقلناً» بحسب فيبر» ولذلك نستطيع أن نتوقع أن 
عمليات العقلنة ستحصل في كل التقاليد الدينية» بشكل مستقل تقريباً عن 
التأثير الفكري أو الهيمنة السياسية لواحد منها على الآخر. يظهر تحليلنا 
حتى هذه اللحظة أنه لا يوجد ضامن واضح في السجل التارنخي الحقيقي 
لهذا التوقع القوي للاعقلنة» في التاريخ الإنساني. 


لكن الفرضية الاستعمارية مختلفة» وهى تستمد قوّتها من مصدر 
ملف طبور ةلس اا ى الات الأوزوية د جف ضا دا 
وإنكلترا وفرنسا - تمّ تمثيله بواسطة ضبط السلطات السياسية الصارم الحاة 
للدولة الوطنية الحديثة» مترافقة مع قوى إنتاجية كثيفة مساوية للاقتصاديات 
الرأسمالية» خلقت قدرات غير مسبوقة من التوسع السياسي والاقتصادي 
لتلك المجتمعات» وأدّت إلى استعمار مساحات واسعة من الأراضى فى 
الغالم ‏ اشرت إحدى الحجم المفضلة عند يخضن الماركسين والمؤرخين 
الراديكاليين الآخرين أنه على الرغم من أن هذه المجتمعات قد كان لها 
مسارات مستقلة كاملة من التطور من قبل» إلا أن القوى الاستعمارية أنهت 
هذه النسازات التاريضية المستقلة وتعلعها بعك حيتة المسطق الى 
الذي حكم الحداثة الأوروبية. بلحظة ما ضمن قبضة الكولونيالية الأوروبية» 
أصبحت كل المجتمعات مسرحاً عاماً لكشف المنطق الخاص للبنى الحديثة . 
تقترح هذه القراءة للتاريخ أنه وبعد القرن التاسع عشرء أصبح تاريخ أوروبا 
الحديث هو تاريخ العالم مع نوع من التأخيرات. 


التباسات السياسة الاستعمارية تجاه الأديان الأصلية 


تظهر مراجعة للتاريخ الهندي بعد احتكاكه مع الاستعمار الأوروبي 
تشابهات بالتفاصيل مثيرة للاهتمام» وتباينات في النمط الكلي للتطوّر. 
الشىء الأول الذي يصدمنا هو مبالغة وبساطة صورة الكولونيالية في هذه 
النظرية لخدا الامممارية ...من لصح أن الحداتة الأوروبية آرت في 


Max Weber, Sociology of Religion (Boston, MA: Beacon, 1993). (¥1) 
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ھا کے انات سعد فف هو خلال الكوترثاله لكنيا كانت مشووعاً 
واسعاً ومعمّداً داخلياً» ولم يكن بأي شكل من الحتمي أن الدول الأوروبيةء 
بعد تأسيس مجالاتها الإمبراطورية تنوي استنساخ كل جوانب الحياة 
الأوروبية الحديثة فى مستعمراتها. بقيت القوى الأوروبية قلقة من التعقيدات 
الثقافية لهذه المجتمعات وسعت لتطبيق شكل من الحكم السياسي» تجتّب 
عن دراية التدخّل فى الشؤون الثقافية. وقد خشيت مما تملك العقيدة الدينيةء 
على نحو خاص» من قابلية لغضب سريع واشتعال محثمل» ولذلك فعلى 
الأقل خلال الفترة الأولى من الاستعمار؛ اتبعت السلطات البريطانية سياسة 
متعمّدة من عدم التدخل الواضح في الشؤون الدينية. إذاء كانت السياسة 
الاستعمارية معارضة» فى مرات عديدةء للجهود الهائلة لأورَبة 
)Europeanizatoin)‏ تلك ا ا مسترشدة بالأفكار الجوهرية 
للاستشراق؛ شجعت السلطة الأوروبية غالباً إعادة تشكيل العادات والتقاليد 
لتلك الثقافات بدلاً من تحديثها بالقوة”"''. بقى الرأي الفكري بين النخب 
ا ار ا للدستسان و ا 
مفكرون مثل غاندي مشروعاً ا اة (Westemization)‏ المجتمع 
الهندي؛ اعتقد مفسرون للتاريخ مؤثرون بالقدر ذاته» مثل نهرو»ء العكس 
اما بأن الكولونيالية كانت العائق الرئيس أمام تحديث حقيقي للمجتمع 
الهندي. إذاًء وببساطة؛ فليس دقيقاً من الناحية التاريخية التفكير بالفترة 
الاستعمارية للتاريخ الهندي على أنها محاولة ضخمة من السلطات البريطانية 
لفرض المؤسسات الغربية على جمهور هندي مسلوب الإرادة. كانت القصة 
الواقعية للاستجابة الثقافية للكولونيالية أكثر تعقيداً وإثارة للاهتمام» ومكوّنة 
من مواقف مندمجة لفرض حقيقى للأشكال المؤسساتية» ومقاومة ناجحة من 
كل نا ا و ا الاسد ةط ا غا مزالي 
وتم تقويضها من قبل السلطات الاستعمارية المتوترة. يمكن أن يظهرٌ مثالان 
تعقيدٌ المبادرات الثقافية الاستعمارية. 


تحدد القضية الشهيرة لإلغاء طقس «الساتى» ‏ حرق الأرملة مع زوجها 
الزاحل والتوصوةة فصن هندوس الطبقة العا قفن البتعال قد اخ 


(۷۲) نوقشت هذه الفكرة بقوة من قبل بعض المؤرخين مثل نيكولا ديركز (15ة8 135هط2016) . 


كما 


الثقافي الاستعماري”'". من الصحيح أنه بلا وجود الدولة الاستعمارية 
الغربية» فإن إصلاحا كهذا لم يكن ليتمء إلا أن هذا الإصلاح لم يقترح بداية 
من السلطات الاستعمارية» بل من النخب البنغالية الحداثية " . وافقت 
الحكومة على تمرير التشريع مع بعض القلق المتبقي حول تبعاته 
المتوقعة'”"". كانت القوانين التي تؤثر في إصلاح المجتمع الهندوسي ‏ مثل 
زواج الأرملة مرة ثانية» وسن الرشدء وغيرها ‏ كلها مبادرات مشابهة. 
طرحتها نخب هندوسية وأقرّتها إدارة استعمارية كانت» بداية» لا مبالية أو 
ممانعة بداية. كانت القضية الثانية هى تحوّل الرعايا الهنود إلى المسيحية. 
فة الات الح مات ا معدا دات و اة النطاق لول السكاة 
الأصليين إلى «الدين الحق». لم يكن مفاجئاً أن يواجهوا معارضة من النخب 
الهندوسية الحداثيةء التي أظهرت حماستها لتبتي فكر منطقي من دون دين 
مسيحي . سخر المصلحون الهندوس مثل رام رها رلك Ram Mohan)‏ 
ره۸) من المسيحيين لاعتقادهم بأفكار مثل «الحبل بلا دنس» على الرغم من 
ادعائهم العقلانية الصارمة"" . أصر خلفاؤه» ومن بينهم بانكيمتشاندرا 
تشاتيرجي )Bankimchandra Chatterjee)‏ على أن النسخة الإصلاحية من 
الهندوسية ستكون مطهرة بلا رحمة من الخرافات والأفكار غير العقلانية» 
وستكون وشيلة أفضل للضياة الأخلافية العقلانية .من المسيحبة""". ولكن 
افاج أك هران المشوولين ا الاستعماريين أنفسهم عرقلوا 
الجهود التبشيرية المتحمسة للتحول الديني واسع النطاق ورفضوا إضافة 
تبشيرهم العقدي بواسطة القوة المادية ار بعد تمرد عام لا86١»‏ 


(VY)‏ بشكل مثير للاهتمام؛ هناك نقاشات عَرَضية حول ممارسة الساتي في الخطاب المغولي. يذكر 
كل من كتاب أبي الفضل آيين أكبري . وكتاب دابستان مذاهب هذا الطقس والاستجابات المختلفة له. 
(V€)‏ ای رام موهان روي دوراً ا في هذا الإقناع المزدوج»› الذي تضمن مجموعاته النخبوية 
الأصلية» منتقدأ العرف وتشريع السلطات البريطانية ضده. 
(07) لتحليل تاريخي مفصل لتاريخ تشريع الساتي» انظر: 
Lata Mani, Contentious Traditions: The Debate on Sati in Colonial India (Berkeley, CA: Univer-‏ 
sity of California Press, 1998).‏ 
(V0‏ مجدداً يظهر (وDabistan rhe‏ ) أن انتقادات كهذه لم تكن غير معروفة في النقاشات الدينية 
Bankimchandra Chattopadhyay, Krishnacharitra, Bankim Rachanabali (Calcutta: (VV)‏ 
Sahitya Samsad, 1974), vol. 1, p. 196.‏ 


(۷۸) للمصادفة» دعم منظرون هذا المنحى للحيادية الدينية» مثل: جون ستيوارت مل . 


\AV 


عندما تحولت الهند إلى «مستعمرة للتاج البريطاني»» سارعت الحكومة 
الإمبريالية مباشرة إلى التأكيد لتابعيها عدم تدخّلها في شؤون الدين. لم تكن 
الدولة الاستعمارية ومؤسساتها أدوات بسيطة لانتقال العلمانية الأوروبية إلى 
المجالات الاستعمارية. 


الدين فى الحداثة البنغالية 

في ما تبقى من هذا الفصل»ء سأحاول تقديم شهادة للتغيرات الدينية 
المعقّدة التي حصلت في البنغال» أول أجزاء شبه القارة الهندية تعرضاً لآثار 
الكولونيالية والثقافة الفكرية الغربية. ليس هناك ادّعاء حاضر أن هذا تمثيل 
لما حصل في باقي أجزاء الهند. إلا أنه مسار مثير للاهتمام بما يكفي لفهم 
التاريخ المتطور للعلمانية. 

لم تكن سلطة الدولة الاستعمارية» بل التعليم الغربى هو الذي بدأ 
بإنتاج التغيرات الثقافية الكبرى في المجتمع البنغالي. بعد تأسيس الكلية 
الهندوسية» في عام ١١۱۸؛‏ تأثرت النخبة البنغالية بالمناهج الغربية المقدّمة 
باللغة الإنكليزية. بَّدءُ التعليم الغربي أنتج مباشرة اختمار عميق للأفكارء 
ويمكن تلمّس ثلاثة أنماط من الاستجابة للتعليم الغربي في مراحله المبكرة 
جداً. التيار المبكر الأولء 58 المحاضر الأوراسى الكاريزماتى» ديروزيو 
(26:0210)»: ناقش بشغف لقبول العقلانية الغربية ولوازمهاء من رفض الأديان 
التقليدية (في حالتهم»› الهندوسية بشكل رئیس)» وأكل الطعام المحرم (لحم 
البقر)ء:وتننئ العادات الاجتماغية الأوروية“". 

كان هناك على الجانب الآخر منهم ‏ بمعاداة كاملة لأخذ الأفكار 
الغربية العقلانية ‏ أقسام كبيرة من الرأي المحافظ الهندوسي الذي اعتقد أن 
انهيار دينه الموروث يعني زوالا ثقافياً لهويته كشعب. ولكنّ قسماً كبيراً 
استجاب بتمييز أكبر وبراعة فكرية» بإدراج عناصر منتقاة من التقليد الفكري 


(۷۹) يروي شيفاناث شاستري قصة أستاذ في الكلية مشى في شوارع كالكوتا ليسأل الغرباء الذين 


[هل تأكل البقر؟]. 


“Garu khãbi, garu khãbi?” 


Sibnath Sastri, Ramtanu Lahiri O Tatkalin Banga Samaj. 


A۸ 


الغربي الحديث في الدين الهندوسي التقليدي وإصلاحه. مثل رام موهان 
روي» أحد كبار الشخصيات في هذه الحقبة» هذا التيار الثالث الأكثر انتقائية 
وا وکا اتان عرد هته الدرعات اك الات ات كير 
في الأفكار الدينية الهندوسية. من بين الثلاثة» أظهرت الأولى ذات النزعة 
العقلانية الراديكالية» ميلاً نحو ما سيتحوّل في النهاية إلى نزع السحر عن 
العالم. بإخضاع الاعتقادات الهندوسية التقليدية ‏ حول طبيعة الإله» ونظام 
المجتمع› ونمط الرقابة الدينية ‏ إلى نقد قاس ؛ فان كثيراً من هؤلاء 
الراديكاليين أصبحوا متحللين من الأفكار الدينية» كان بعضهم غريباً E‏ 
عن الأفكار الهندوسية لدرجة أنهم احتقوا بالمسيحية. مثال مثير للاهتمام 
لذلك كانت حياة الشاعر العظيم مايكل مادهوسودان دت اعهطء3811) 
«Madhusudan Dutt)‏ كاتب المغهناد باذ كافيا «(Meghnãad Badh Kavya)‏ 
المعادي للتقاليدء التي قلبت تماما القيم السردية لملحمة رامايانا 
(دمدلإقصة2)» بتحويل رافانا )۸3۷a«4(‏ إلى بطل اا 


الأهمية التاريخية لاصلاحات البراهمو 


اتبع البراهموء أتباع رام موهان الفكريون» خطاً مختلفاً ولكنه تحؤّلي 
بالقدر نفسه للتفكير فيما يختص بالهندوسية. رفظ فشا کا من التراث 
النصي» تجاهلوا المذهبين الهندوسيين العليديين في البنغال"*» وشکلوا 
اشا جدائياً جديداً بالكامل للهندوسية» وساءلوا ف في النهاية القيد الاجتماعي 
لنظام الطبقة"“ . كان إصلاحهم للعتادة المتدوسية صادفا بكل ما في الكلمة 
من معنى» فبدلاً من الصلاة الفردية» قدموا شكلا من العبادة الجمعية الشعبية 
داخل مبانٍ أزيلت من شخصيتها الداخلية سمات المعابد الهندوسية التقليدية. 
لم يكن لديهم أصنام» ولم يكن لديهم احتفاليات دينية فوضوية» ولا وسطاء 


Michael Madhusudan Dutt, Meghnadbadhkavya, translated by Clinton Seeley (New (A*‘) 

York: Oxford University Press, 2005). 

The Shaktas and Vaishnavas. (A1) 

(۸۲) كان البراهمو أكثر جرأة في الفكر من حياتهم الاجتماعية. تحدّوا العقائد الدينية الهندوسية 

والنماذج الأخلاقية بحدّة كبيرة لكنهم أخذوا وقتاً ليتخلّوا عن الممارسات الطبقية في العلاقات 
الاجتماعية. انظر: 

Debendranath Thakur, Atmajivani (Calcutta: Visvabharati Granthalay, 1962). 


1/0 


من رجال الدين. تحت رعايته؛ منح دين البراهمو مزيداً من الأشكال 
الجماعية للبروتستانتية أكثر من العبادة الهندوسية التقليدية. بطرق أخرى» 
غيرت بدع البراهمو في الحياة الدينية العادات م في البنغال. بدأت 
صحيفتهم تاتوابوذينا باتريكا الثورية بملاحظة افتتاحية كانت تمثيلاً نموذجياً 
للأفكار التى يسميها تايلور ب«الربوبية الرعائية» (2زؤواء2 5001062881) المثقلة 
كثبراً بأفكار التتوير الإمكتلدي7. لم يقف قرول التراهمر للتقلائية عيذ 
إصلاح الأفكار الداخلية للحياة الدينية بل وصل إلى التلقي الحماسي للعلوم 
الح الباحث حث في جامعة كامبريدج جاي. سي. بوس (8056 .0 .3) 


3 


أصبح رائداً في التجريب العلمي والتفكير ا مل يوسن بد 
سمة واضحة لهذا التحوّل الفكري العظيم. كما في أوروبا الحديثة المبكرة» 
احتفى كثير من المفكرين البنغال الحداثيين بالإطار المحايث» وقبلوا الصورة 
العلمية الكلية للكون» لكنهم لم يجدوها متناقضة مع إيمان شديد بالإله البعيد. 
جعلت «الربوبية الرعائية)» فى الحقيقة» تحقيق هذا سهلا فلسفيا. ظهرت 
عظمة خلق اله ولانهائية قوته» في لانهائية الكون الطبيعي وبنيته المعقدة 
المتناغمة. بالنسبة إليهم» كان هذا دليلاً أوضح على القدرة الكلية أكثر من 


۶ 


الاستخدام المتقلب للقوة الخارقة» كما اعتقد التراثيون ال 0 1 


: الملاحظة الافتتاحية للرقم الأول من !»۲ ہ04۸ ط7۲۲ . انظر أيضاً‎ )8( 
Brian Hatcher, Bourgeois Hinduism or the Faith of the Modern Vedantists (New York: Oxford 
University Press, 2008). 
David Kopf, Brahmo Samaj and the Shaping of the Modern Indian Mind (Princeton, (A4) 
NJ: Princeton University Press, 1979). 
للمزيد حول جاي. سي . بوس؛ انظر:‎ )55( 
Kopf, Ibid., chap. 5. 
: لتحليل أكثر متعة وبحثاًء انظر‎ 
Ashis Nandy, Alternative Sciences: Creativity and Authenticity in Two Indian Scientists (Delhi: 
Oxford University Press, 2001). 


(85) في الحقيقة» هذا ليس صحيحاً بخصوص التقليديين الهندوس بشكل عام. بالتأكيد منحت 
الاعتقادات بالهندوسية الشعبية تصديقاً لهذه الفكرةء لكن البحث الجاد في الثيولوجيا الهندوسية تظهر 
تفكيراً ويا بشدة في طبيعة الإله» والطرق التي يمكن للقدرات المعرفية البشرية الفانية أن تصل إلئن 
سؤال «معرفته». على سبيل المثال» إشفارا براتيابهيجنا فيمارشيني (ISvara-Pratyabhijna-Vimarsni)‏ 
للفيلسوف الكشميري أبهينافا غوبتا في القرن العاشر مثال واحد على ممارسة هذا النوع - النص يعالج 
هذا السؤال: «ما الذي تعنيه مغامرة معرفة الإله؟» ‏ لكن تجاهل الحديثين للقدماء» الذي أنتجه التعليم 
الاستعماري» حمى النخبة المتعلمة غربياً من هذه المعرفة ويبدو أنه أكد ظنونهم حول - 


۱۹۰ 


الإله قوياً بشكل متزايد وبعيداً عن العالم في هذه الرؤية العالمية؛ إذ يمكن 
تعقّب أثر وجوده من خلال القوانين المعقّدة للطبيعة. هذا ترك المسار 
مفتوحا للبحث العلمي الحماسي وقبول التفكير العلمي كشيء لم يكن متوافقا 
تماما مع التوحيد» ولكنه في الحقيقة» ولدرجة ماء هو جزء من البحث عن 
الإله» ومعرفة عقل الإله بمعرفة ما خلق. 


بشكل مثير للاهتمام» على الرغم من أن المعتنقين الحقيقيين لدين 
البراهمو بقوا محدودين بنخبة صغيرة عالية الكفاءة» إلا أن تأثير هذا النمط 
اللحذائ الان ع تدرا عض العنياة الفكوة ااا ,كان 
مغالان بارؤان:- الوواكق :والكاتية باتک اندرا تقار ج وال الاک 
الأول للبنغال الخد بهوديف موكهوفاداياي (Bhudev iki)‏ _ 
ناقديّن بشكل حا للبراهموء لكنهما قبلا بالأفكار الربوبية بشكل كامل. علق 
بانكيم ضدّ الكتاب الذين أرادوا من الإله أن يتدخل بشكل ثابت في الشؤون 
الإنسانية - لمصلحتهم ‏ بأن الله لم يخلق الكون بالطريقة التي يقود بها سائق 
باص باصه في شوارع كالكوتا”*". ادعى بهوديف أن الهندوس كانوا أعظم 
المؤمنين بالقواعد السببية للكون» ومثلما أظهرت عقيدة تناسخ الأرواح 
والولادة من جديد أنه لا يوجد شىءء حتى الولادة فى عائلة محددة» حصل 
CS EEE‏ الملةاة واكم متدرا ييه 
لأفعال وقعت في ميلاد سابق» وكانت غير قابلة للوصول إليها إدراكياً من 
قبل الإنسان» ولكنها معروفة لخالقه” ". على الرغم من اختلافهم حول 
شؤون أخرى» كان مفهومهم حول الله البعيد والقوي إلى مالانهاية ‏ متشابه 
بشكل صادمء من بين هذه العناصر المتنافسة للتفكير الهندوسي الحديث. 
كان هناك مسار قوي للتغيير الفكري المؤثر في المجتمع البنغالي» وفي 
النهاية فأتباع هذا التقليد من فكر براهمو الراديكالي تطوروا باتجاه عقلانيات 


= الاعتقادات الهندوسية الشائعة. إذاً قد لا يؤمن الهندوس بهذه الفكرة» ولكن ليس هناك شك أن 
المفكرين الحداثيين صدّقوا أن الهندوس كانوا كذلك. 
Kopf, Brahmo Samaj and the Shaping of the Modern Indian Mind. (AV)‏ 
Chattopadhyay, Krishnacharitra, Bankim Rachanabali, vol. 1, p. 434. (AA)‏ 
(89) هذاء حصراء صحيح بالنسبة إلى الفكرة الفيدية عن الكارما . 
Bhudev Mukhopadhyay, Samajik Prabandha, edited by Jahnavi Kumar Chakrabarti (4 °)‏ 
(Calcutta: Paschim Banga Rajya Pustak Parshad, 1984), p. 36.‏ 


۹۱ 


سياسية من أنواع مختلفة» فليس من المفاجئ أنه في أربعينيات القرن 
العشرين» اجتَّذِبٍ عدد كبير من مفكري البراهمو إلى الماركسية» وأسهموا 
بشكل كبير بتراث ماركسي رفيع المستوى في البنغال. في هذا القسم وحدهء 
أصبح المنطق الذي بدأ عند رام موهان روي شكلاً ثورياً مسلحاً للإطار 
المحايث ونزع السحر الراديكالي عن العالم. تجنب المفكرون الشيوعيون في 
الأربعينيات والخمسينيات بدقة كبيرة أي ارتباط لهم مع الأشكال الكرنفالية 
للاحتفالات الدينية الشعبية مثل «دورغا بوجا» (ةزت۴ aعإuط)»‏ ومارسوا 
بإخلاص شكلاً متطرفاً من العلمانية الأصولية. تحقق بهم وحدهم منطق 
التطوّر الفكري الموصوف عند فيبر» وليس مفاجئاًء فإنهم سينظر إليهم من 
قبل المفكرين الأقل راديكالية على أنهم «متغربون» بشكل استشنائی ۹ . 


إلا أن هذا الخط للتطوّر كان استثنائياً وتم تقديمه من قبل مجموعة 
صغيرة من المفكرين الراديكاليين. لم يقبل البنغاليون المتعلمون» بشكل 
عامء هذا الرفض الشمولي للحياة الدينية؛ لقد ظلوا مرتاحين لحل من اثنين 
لتحدي الإطار المحايث: الأول» متمثّل ب «رابندرانات طاغورا» كان قبولاً 
لصورة علمية للعالم (على الرغم من أنه كان عنده ظنون قاتلة حول تأثيرات 
التقنية الحديثة) تصالحت مع إيمان عميق بإله ربوبي يبجل وجوده بشكل 
رئيس من خلال عيد غطاس فني"“ الثاني» تشكل بتوظيف ماهر لتناقض 
عملي فصل بين مجالين في حيواتهم: مجال العمل العقلاني في المكتب» 
وفي الحياة المادية والبحث» ومجالاً يضم العائلي والعاطفي والديني» ينظر 
إليهم على أنهما دائرتان منفصلتان بأشكال مناسبة من السلوك. أولئك الذين 


(41) قام تي . أن. مادان وآشيس ناندي» على سبيل المثال» بهذه التهمة ضد نهروء الذي كان 
تفكيره في الدين» في الواقع» كما يشير كاتب سيرته الذاتية غوبال بإيجاز» أكثر دقة. في بعض كتاباته 
اللاحقة» يصف نهرو نفسه بأنه لاأدري» بينما يقدّم الشيوعيون أنفسهم على أنهم ملحدون ثائرون. 

(4) إحدى أغانيه تقول : 

8134 قعقطط‎ Surya Tara, 
171592 bharã Pran, 
Tahari majh Khãne ãmi peyechi morsthan, Vismaye tã jãge ãmãr gãn. 

[السماء مملوءة بالشموس والنجوم» الأرض مملوءة بالحياة. تصعد الموسيقى من تعجبي بأني 
وجدثٌ مکانا بينها]. 

لاحظ أن الشعور الرئيس ليس حتى الامتنان» بل الحس المعرفي للتعجب . انظر: 


Rabindranath Thakur, Gitabitan (Calcutta: Visvabharati, 1970), .م‎ 430. 
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تصرّفوا بطريقة مثالية بحسب قواعد الإطار المحايث بطريقة يمكن أن 
يسقطهم بها الشخص بوصفهم تجاوزوا حدود المقدس» ويمكن أن يمارسوا 
بسكادة أكدر اط الاد تقليدية فى اال وجا اا .خا 
تحرك عدد أكبر من البنغال المتعلمين بالطريقة الثانية من التناقض الليّن بدلاً 
من الطريقة الأولى. تدخل البراهمو في الثقافة البنغالية واضح جداً للتحليل 
المقارن؛ إذ يشكل نقطة تاريخية مشابهة لأوروبا الحديثة المبكرة» حيث» 
سيت تھ الور( ارات تحب كنيطة عدا وإ کا ج ف 
جديدة بالكامل لتكون فى العالم» و(؟) كانت قادرة على إعادة تشكيل 
المخيال الاجتماعي للمجتمع كاملاً. كانت عملية فرض خيال جديد هذه 
عملية معقّدة من الإقناع بممارسات فكرية برّاقة» والقهر الصامت بواسطة 
الأنماط المؤسساتية الجديدة» والتشكيل الانضباطي الملح للرعايا. مقالة 
عقيل بلغرامي» على الرغم من تركيزها على غاندي» تجلب عنصراً أساسياً 
للصورة بإظهار كيف أن إعادة تشكيل المخيال الاجتماعي هذا لم تحصل من 
دون تنافس عميق بين مجموعتين من المعارضين. رفض بعض هذا التغيير من 
وجهة نظر مخيال اجتماعي مسيحي تقليدية› لكن اخرين ‏ مثل الحفارين 
(21886:5) والبابوفيان (5هؤث0انا )8360‏ رغبوا بتصور مختلف للحدائثة 
i.‏ 

في بداية حقبة البنغال المستعمرة» كان مسار التاريخ الفكري مختلفاً 
بشكل جوهري عن المراحل المقارنة في أوروبا الحديثة. كان نمط الدين 
الحديث للبراهمو ‏ قبول العلمء الإله البعيد المختبئ الذي تُعرف أفكاره 
بقوانين الطبيعة ‏ النظر إلى المجتمع على أنه مساحة للتعاون والمنفعة 
المشتركة» تقييم التجارة» فصل المجال الخاص عن المجال العام - أفكار 
نخبة صغيرة . في النهاية» كان البراهمو ضحية فكرة عزل ذواتهم عن النخب 
الاجشماعية ١‏ النكبوية فيزة تحمل تناقضاء يشكل غريب بين قيادة الناس 
العاديين والانفصال عنهم» في الوقت نفسه. يجب أن تبقى النخب متصلة 
بشكل كاف مع أتباعها لتكون قادرة على تشكيلهم» ويجب أن تكون منفصلة 

(۹۳) من الشائع جداً والطبيعي بالنسبة إلى عائلة مهندس بمستوى عالٍ أن يكون لها احتفال محلي 
ب«الساراسواتي بوجا»» عبادة إلهة العلم» التي كان دعمها أساسياً للتقدم في عالم التعليم . 


(45) انظر الفصل التاسع من هذا الكتاب (عقيل بلغرامي). 
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عنهم بشكل كاف لتحافظ على تفوقها وتميزها وادعاء قيادتهم. لكن المسار 
الفكري الراديكالي الذي انتقل من 'ربونية البراهمو إلى الإلحاد العلماني 
لليساريين أصبح طلائعياً وكان متقدّماً للغاية لدرجة أنه لم يلاحظ عندما فقد 


تواصله مع الود ووا 


نقاشاث ضِمنّ الدين الحديث 


لبس مفاجتاً أن خركة البراعمو الفكرية أضبحت أكثر تنوعاً من حبك 
الجنسيات بوصفها جمعت زخماًء ما أسهم بظهور الخلافات حول المسار 
الذي يجب أن تأخذه"“ . نَحَتِ النقاشات حول الاعتقاد الحداثي الشديد 
في بعض الحالات إلى الانزلاق بلا مقاومة باتجاه خلاصات إلحادية» أو 
على الأقل لاأدرية. في حالة البراهمو إن معظمهم لم يصل إلى الإلحاد. 
قوّض الاستذكار الدائم للقول السنسكريتي المأثور: «وحده من يمكن أن 
يكون حياًء هو من يُعمل عقله بالتفكير [النقدي]ء أي عش حياتك على نحو 
تفكيري) ( ةلاز نط 22823222 yaya‏ 0380 70201[ 53) من واعظين مثل شيفاناث 
شاستري (53503 8:5هة517) بشكل جوهري الطقوسية الهنودسية الاعتيادية. 
ولكن» وبشكل تدريجي» شعر بعض المفكرين بغياب ثلاثة عناصر أساسية 
قود لجعي ديك ا ف الأول كات لفات 
الراهمو اللاحقة مثل كيشوب تشاندرا شن (Keshub Chandra Sen)‏ أن 
إيمانهم كان جافاً بشكل عقلاني» من دون أي مساحة للشغف. متصلة بالإله 
أو المجتمع الديني . كاتا بطريقة ذات صلةء التشديد على ثقة الشخص في 
منطقه أدَّى إلى ذرية انعزالية ب بين البراهمو ترافقت مع تعزيزهم لفردانية 
اجتماعية على النمط الغربي. بدلا من تحويل المجتمع على شاكلتهم» ٠‏ حولوا 
الآخرين ضدهم. . أخيراً» تطوّر الأنماط في «براهمو سماج» الرئيسة أنكر كل 
ارتباط بالمخزون العظيم للأنماط الدينية في الثقافة الهندية الأصلية وفصلوا 
أنفسهم عن ا العظيمة لصناعة المجتمع في تاريخهم. أراد «براهمو 
سماج» عزلة مترفعة عن الثقافة الأصلية» ولم يكن بلا سبب القول إن أعضاء 


(46) تأكيد تايلور قدرة النخب على تغيير ثقافة الناس العاديين هو نقطة حرجة أخرى. تبحث 
قصة الثقافات غير الغربية عادة عن أمثلة فريدة للفكر الغربي لتعلن افتتاح عصر حديث. 
Kopf, Brahmo Samaj and the Shaping of the Modern Indian Mind. )47(‏ 
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البراهمو كان ينظر ينظر إليهم على أنهم حَمّلّة ثقافات فرعية متغرّبة مصطنعة 
رعا ي ا ال ت ا ازقارعة لاقو ا ا 
وأخخيرا تمبت مكافأتهم من قبل أسيادهم بقليل من الازدهار الذي يمكن 
التلاعب هه سيول كل عنص عن رة اراهس الذاقة يمك وها 
إلى نظيرها المنحط للثقافة الاستعمارية: العقلانية كتقليد للبريطانيي * » 

الاعتماد على الذات كأنانية خبيثة» الثروة هي مجرد صحارى اا لهم 
0 مشروع اقتصادي نظر إليها على أنها مكافات اقتصادية مقابل الخنوع 
اا 


كان التاريخ اللاحق لحركة البراهمو موسوماً بالصراع الحاد حول هذه 
السمات. جاء شن» بداية» ليسيطر على مشهد البراهمو مع رابندرانات 
طاغور وشيفاناث شاستري» 1 بانفصال زائف عن التيار العام. أدمج 
أتباغه فى ديانة البراهمو عنصراً أساسياً ف العبادة الحماسية» وشا من 
اجو الحا وو مار اف اة القاء باشل ت 
(«ها٣آk)»‏ حتى إن البعض تساءل إن كان شن «أفاتار» الذي أخذه بحثه عن 
البهجة بتقاليده الدينية الخاصة إلى إحياء أنماط موسيقى وعبادة فايشنافية 
بنغالية» في لغة تعبيرية يمكن إدراكها من قبل الطبقة الدنيا البنغالية. 
الأصدقاء السابقرة فن حركة براه الرئيسة شاهدوا :ذلك باستتكار مت 
بالاستياء؛ إذ إنه» برأيهم» انجرف مع سيل الحماسة العبادية عن المسار 
المحصور بالجدية العقلانية لعبادة البراهمو وقد أظهر هذا أنه حتى بين 
المعتنقين الجدد للمعرفة الغربية والإصلاح العقلاني» كان هناك شعور بالقلق 
وشعور بالفقد» تحديدا حول المشاكل المرتبطة بالتخلي عن التقاليد الثقافية 
وإبعاد أنفسهم عن الحشود إلى عزلة نخبوية تقليدية. من الجدير بالملاحظة 
كيف لحركة عقلانية صاحبة وعي ذاتي مثل «براهمو سماج» أن ترجع إلى 


(/91) مع إدانة بانكيم الحادة: «تباهى السجناء بطول سلسلتهم». انظر: 
Chattopadhyay, Krishnacharitra, Bankim Rachanabali, vol. 1.‏ 
لكن رواية رابندرانات طاغور غورا بحثت فى هذا السؤال الحساس كذلك: تحرير فكري مبرر 
بوصفه قناعاً للتزلف السياسي . ١‏ 
(۹۸) مجدداء انظر: 
Bankim, “Ingrajstotra,” in: Ibid., vol. 1, pp. 9-10.‏ 
() رواية طاغور غورا تد تشير إلى أنه اعتقد أن هذا النقد كان فيه بعض الحقيقة . 
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ممارسات هندوسية أكثر تقليدية» في مسائل متعلقة باحترام الطبقة» وأنماط 
العيادة»-والاأغتقادات الدج الجوهرية .بعكس التغب الديكية لأورونا 
الحديثة» وبشكل أساس» فهم لم يعيدوا إعادة تشكيل باقي المجتمع على 
صورة نماذجهم المثالية. إلا أنه سيكون من المضلل القول إن الأنماط الجديدة 
من الهندوسية لم تأخذ أي شيء من تفكير البراهموء وبشكل غير مباشر من 
0 الغربي . العناصر التي يصفها تايلور بالمتخيلات الاجتماعية الحديثة 
تناوليا وان عت واحياناً دلت بشكل انتقائي لتتناسب مع مقاصدها 
007 المحلية. بشكل عام» هذه التغيرات الانتقائية غيرت المجتمع 
البنغالي بعمق» ولكن ليس على صورة مجتمعات أوروبا الحديثة العلمانية. 


عودة التدين التقليدي 


خافن فرت اندرا كوه کی يسع اندي الواسم بادا وها 
Paramhamsa) es a. e‏ سس ا 
ا E‏ 
للأراضي غنية في كالكوتاء ولوقت طويل» تصرّف بلا مساعدة كممارس 
الطرق التي يمارسها فيها البراهمو المتعلمون. راماكريشنا تفاخر بفقده التعليم 
الأخلاقية العالية. وقد كشف عن فهمهم الأخلاقي الضحل لأنفسهم» غالاً 
عن طريق حوار سقراطي» وعادة كان يؤدي بهم إلى استسلام مفاجى”'''. 
كان يدعي على الملا أنه تكلم مع كالي ربه» وذهب في نشوة وأظهر فضولا 
طفولياً حول كل شيء» بما في ذلك العلوم الحديثة» وعرّى في النهاية» 
وبشکل کامل» بعض أكثر مشفكرىئ كالكرتا اختراماً. شكل تلميذة البارز: 
فيفيكاناندا »)Vivekananda)‏ مجدّداً نمطاً للتدين مرا للاهتمام» باعتماده 
جزئياً على دين راماكريشنا الشعبي» معززاً إياه بمقتبسات كثيرة من التقاليد 


كانت جاهلة بالشؤون الدينية. انظر: 
Ramakrsna Kathamrta, complete edition (Calcutta: Ananda Publishers, 1990).‏ 
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الهندوسية السامية من أدفايتا (هانة۷ل4) والأوبانيشاد"'' . 

قام مفكرون هندوس آخرون بمحاولات متميزة لمقاومة نزع السحر 
العلماني عن العالم. ٠‏ قذم بهوديف موكهوقاداياي ا قوياً مقا ا 
جانبين: الأول كان هجوماً باحثاً وفاستقضياً على جوانب الحداثة الغربية» 
والثاني قدّم دفاعاً منطقياً عن التقاليد والطقوس الهندوسية (أكارا)!”"©. 
افتتح بهوديف أسلوب نقاش قوياً ودقيقاً سيصبح لاحقاً معروفاً في أوساط 
النقّاد الهنود للغرب. ينة ينقل التعليم الغربي إلى النخب الحداثية استعداداً لتوقع 
الأسوأ من الآخرين» وتحديداً أقرانهم البنغاليين الذين لم يكن عندهم تعليم 
حديث"'' وقد اختار مثالاً متطرفاً واستفزازياً ليوضح نقده. تزدري النخب 
الحداثية طقوس عبادة الأجداد الهندوسية» وهم يعتقدون أن المؤمنين 
يعتقدون أنهم إذا لم يضخوا بأنفسهم لأسلافهم فإن الأرواح الشريرة ستدق 
أعناقهم ليلا . . في الواقع» كان المنطق الكامن وراء هذا الطقس ‏ بحسب ما 
يوضح بهوديف عقا وو وكانت عبادة الأسلاف طقساً من العرفان 
لهم عبر الأجيال. البشرء في أنثروبولوجيا بهوديف الفلسفية» هم أضعف 
الحيوانات؛ إذ تحتاج النمور إلى عام لتتعلم الصيد وتصبح بالغة كاملة في 
جنسهاء أما الناس فيولدون ويبقون عاجزين لمدة طويلة. إذا أخذنا بعين 
الاعتبار كيف جئنا إلى العالم» بحالة من الضعف الكامل» وكيف تُتلقّى» 
وكأن العالم كله كان ينتظر وصولناء سنشعر بإحساس تلقائي من الامتنان. 
إذا كنا راغي لحقوق الآخرينء فإننا مدرك آنا مديتون )دابا لأشلاننا: 
الذين جاؤوا قبلنا وأعدوا العالم كي نسكنه بخلق كون متحضر نستطيع أن 
نرثه ونكمله. يجب تسديد الديون» لكن هذا الديّن مستحيل تسديدهء لأنه في 
الوقك اللي ضيح وا راشدين. وفادرين على تسديد ديونناء شيكون: أولقك 
الذين سنوفي لهم الدين قد رحلوا . الطريقة الوحيدة لنرد دين ميلادنا ‏ (-جاام 
8) - هي بفعل الشيء ذاته للأجيال القادمةء بأن نترك لهم عالماً شا مقارنة 
بالعالم الذي ودنا فيه. لا يقدّر الحداثيون المثقفون الغربيون هذا لأنهم 


Tapan Raychaudhuri, Europe Reconsidered: Perceptions of the West in Nineteenth (1*1) 
Century Bengal (Delhi: Oxford University Press, 1989). 

Bhudev Mukhopadhyay, Samajik Prabandha and Acar Prabandha in Prabandha (1*۲) 
Samagra (Calcutta: Charchapad, 2014). 
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نرجسيون بلا قيودء ويعتقدون أنهم ذرات تاريخية بدون التزام تجاه أي أحد 
قبلهم أو بعدهم. لكنهم كذلك لا يفهمون منطق الطقوس الهندوسية وينتقدون 
الأشخاص الأكثر خيراً وتفكراً ولو كانوا أقل ذكاء منهم. النخب الحداثية 
متكبرة وغبية: إنها غير قادرة على التعلم. يعزز التعليم الغربي والامتياز 
الاجتماعى هذا الجها '"'. 


هذا مثال واحد من عدة دفاعات فكرية نشيطة عن التقليد الديني» وجزء 
من مقاومة ضخمة من قبل نقاد الحداثة الغربية. تضج ثقافة بنغال القرن 
التاسع عشر بهذه الهمهمة المعارضة للاستسلام للعلمانية العقلانية. كانت 
السمات المميزة لسردية الإصلاح الديني البنغالي أنه في هذه المرحلة 
المبكرة؛ أن نتج تقديم الأفكار الخريية قتعا بعل ما يه تايلون «أثر نوفا» 
انفجاراً استثنائياً لأنماط جديدة من التفكير الدينى المتحرك باتجاهات مختلفة 
وعادة متناقضة. سار بعضها تحديداً باتجاه استخدام محدد للإطار المحايث 
الذي أنتج نزعة إنسانية حصرية» متجسدة بشكل رئيس بالبراهمو العلمانيين 
والماركسيين. بعض عناصر التجارب الأخرى لم تتخلّ عن التزامها بالدين 
لكنها غيرت صفته» وكانت الأشكال الدينية الجديدة» أحياناًء أكثر حدة من 
الأشكال التقليدية وطلبت التزاماً أعمق بمبادئها الأخلاقية. وقد غيّر هذا 
بالتأكيد شخصية الحياة الدينية في البنغال» لكنه لم يقوّض و بشكل عام . 
أخيرأًء قدّم راماكريشنا شيئاً أكثر جوهرية : جما مادا ويا من »الد 
التقليدي› الذي رفض أن يتم ازدراؤه من قبل الهجمات العقلانية» وابتكر 
حججا قوية . تظهر التحولات في القرن التاسع عشر ثقافة من التساؤل الديني 
العميق والتجارب الناشطة» لكنه بالتأكيد ليس رفضا للحياة الدينية. لو لم 
يحصل الإصلاح الديني عبر تدخل البراهمو والمساعي الرامية إلى نوع جديد 
من التفكير الديني» لعانى الدين الطقوسي الهندوسي التقليدي تدهورا نهائيا. 
براظة المفكرين کل .رام ران روي وا تک انيرا ادر اسای 
وديبندراناث طاغور» وفيفيكانانداء ورابيندراناث طاغور» أكدت أن النسخ 
المختلفة من الهندوسية التى يمكن أن توفق بين الاعتقادات العقلانية حول 
الإطار المحايث والاعتقاد بالمتعالي أصبحت متاحة على نحو متزايد للأجيال 
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ال كن او اليسال ا كماما ما قدم تايلور حجة ضده في 
الرؤى الثيولوجية لعلم الاجتماع الفيبري. يجب التفكير بالأنماط العقلانية 
للشكير على .مسعويين :- على المسترى: الأول فهى تمل مخوونا رادا 
حافظة للمنطق؛ وعلى مستوى آخر فهى مجموعة محددة من مذاهب نظرية 
منازة» يمك أن يع اتد الات ف كمهرون ما من 
أنواع مختلفة» مختلفة في كثير من الأحيان عن سمات أفكار التنوير 
الأوروبي. شهدت بنغال القرن التاسع عشر امتصاصا حماسيا لهذا 
المخزون» والذي تمّت الاستفادة منه لاحقاً لتشكيل عقائد مختلفة إلى حد 
ما من اقصص الطرح» لنزع السحر الأوروبي عن العالم. بالفعل» إن 
أقساماً كبيرة من الإنتلجنسيا البنغالية الحديثة رثت الخسارة المحتملة 
للمسحور من حياتهم وابتكرت طرقاً عبقرية للاحتفاظ بشعاراتها الساحرة 
في المجموعة الفارغة من الاعتقادات العقلانية””''2. قسم صغير فقط من 
الراديكالين سمحوا لإيمانهم أن يقودهم إلى عالم بلا إله» منزوع السحر 
عن العالم بشكل تام. 


مواقف ضد الفردانية 

بامتصاص انتقائي للعناصر المتنوعة للحداثة» استجاب بعض أقسام 
المجتمع البنغالى بحماسة لفرص التجارة الرأسمالية. كانت هناك حماسة 
عامة لتطوير مجال عام ونمو نوع جديد من التضامن السياسي الوطني. انتقد 
المفكرون البنغاليون» بمن فيهم الأشد حداثةء عادة الحداثة الأوروبية لكونها 
أنانية ومادية ومتحررة من كل القيود وتميل إلى العنف الجماعي. أنتج 
بهوديف موكهوفاداياي أول نقد منهجى وقوي للحداثة الأوروبية» برسالة قوية 
والاقتصاد السياسي"''“. رفض بانكيمتشاندرا ما اعتبره فردانية مفرطة في 


)٠٠١(‏ كان هذا بشكل خاص عبر الأدب» وخاصة الخيال التاريخي ‏ الصوفي (طافصةملمتمةطم 
.)Tagore: Rajkahini, Nalak, and Buro-Angla‏ والشعر الخيالى .)Sukumar Ray: Aboltabo1)‏ الذي 
كان أداة يمكن أن تحافظ على السحر في عالم حديث. اشتهر الرسام آبانيندراناث طاغور في محاضراته 
حول الفن بأنه كان يدافع عن تعزيز الفن كمهمة للحفاظ على السحر في الحياة الإنسانية . 

Abanindranath Tagore, Bageshwari Shilpa Prabandavali (Calcutta: Ananda, 1999). 

Mukhopadhyay, Ibid. (°7 
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مذاهب نفعية» وفي النهاية وضعية أيضاًء على الرغم ون آنه كان سعدا :ال 
كما ف الد اكب بعت مرخ أو :من النفذ المعادئ للفروانية» تجوّل 
التفكير السياسي البتغالي بحزم باتجاه الراديكالية الاشتراكية ٠‏ استمر 
الماركسيون البنغال» مع تبنيهم الإلحاد العلماني الراديكالي» بنقد فردانية 
الأجيال السابقة. 


قد يكون هناك بهذا المعنى» ارتباط كامن مهم يتضمن أجزاء مختلفة 
من الثقافة البنغالية الحديثة. فعلى أحد المستويات» كان العلمانيون 
ال فد با كيام لعيذة آرياك ااا و شاك الال ادي 
ومتفصلين غتهم. كان التاس العاديون شغستين بعالم ديت من عيادة ثابنة 
منزلية لأعداد كبيرة من الآلهة الصغيرة: من آلهة لدغات الأفاعي» 
والجدري» ورفاه الأطفال» والازدهار الوطني» والتعليم» ENS‏ 
مهرجان الخريف العظيم لدورغاء إلهة الحماية من الشر“''. عامل 
المفكرون الماركسيون هذه الخرافات بازدراء كبير وقدموا اعتقاداً محارباً لها 
بالإيمان بالعلم. ولكن على مستوى آخرء كان هناك تشابهات ضمنية أنكرها 
كلا الجانبين» وكان كلا التيارين من التفكير معاديا بعمق لنموذج مجتمع 
النظام التعاوني للمنفعة المتبادلة» أو الفردية البرجوازية اللامقيدة للتأويل 
الذري للحرية الحديثة. شجبه الراديكاليون كبنية للقيم الرأسمالية؛ ونظرت 
إليه الحشود الشعبية على أنه الأنانية غير الطبيعة للنخب المثقفة بثقافة غربية. 
رفض الراديكاليون هذا النظام باسم جماعة متخيلة للمستقبل» ورفضه الأتباع 
الدينيون التقليديون باسم تقليد جماعة متخيّلة للماضي. كلاهما رفض احتفاء 
غير شرطي بحزمة القيم الأخلاقية للحداثة الغربية» كان للنقاشات الدينية 
للقرن التاسع عشر تأثير مزدوج ومتناقض إلى حد ما بالنظر إليها من منظور 
فيبري. على جانب ماء تسبيوا بقبول نظام محايث اخترق معظم قطاعات 
المجتمع» لكن خطابات بنغال القرن التاسع عشر ذاتها احتوت «الكون 
الممتد للإلحاد»" '"“ وراجعته. 


Bankimchandra Chattopadhyay, “Udar-darsan” (Philosophy of the belly) and (1۰¥) 
“Bidal” (The cat), in: Chattopadhyay, Krishnacharitra, Bankim Rachanabali, vol. 1. 

: لجينيالوجيا الاحتفال» انظر‎ )٠٠۸( 
McDermott, Revelry, Rivalry and Longing for the Goddess of Bengal: The Fortunes of Hindu Festivals. 
Charles Taylor, A Secular Age (Cambridge, MA: Belknap, 2007), pp. 352-376. 2) 
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كنتيجة؛ يبقى السؤال الكبير الواقع في عمق سردية تايلور ‏ «كيف كان 
من الشائع قبل خمسة قرون الإيمان بالإله» وكيف من الشائع الآن عدم 
الإيمان به؟» ‏ غير قابل للتطبيق للبنغاليين» وأعتقد أنه كذلك فى الحالة 
الع لين و ومن" أ ايقل الان غير سحي افا + فى العام 
الثقافي الهندي؛ ليس من الشائع عدم الإيمان بالإله. 


الدين اليوم 

منذ زمن رابندرانات طاغور» حصل تغير هائل باتجاه نزع السحر عن 
العالم اوغا ويمكن ملاحظته في الأدب البنغالي. كان هناك وجود كثيف 
لشعور بإيمان فني ا ' في دوائر شعر طاغور وأغانيه؛ لم يكن شعر 
طاغور ليصدق لولا الإحساس العميق بالوجود الإلهي في الكون. وظهر الفن 
بديعاً ملهماً في تناغمه. أظهر شِعرُ البنغال في خمسينيات القرن الماضي موتا 
ففاجتاً للإله. ازع الإبداع اي لكيه ترك اوتا رفسا اس هذا 
الات سيك" كانت موضوعاته الأولى هى المعاناة الدنيوية والجور 
الاجتماعي. في خيال القرن التاسع عشرء كان الدين حاضراً في كل 
صفحة. ظهرت شخصيات مثل ال«كابليكاس» بشكل ثابت في روايات 
بانكيمء و«باولز» (5انقه8) و«ابايراجيس» (كآعةءنةا) في قصص طاغور 
ومسرحياته» ولكن منذ عصر ساراتشاندرا تشاتوبادهياي )Sa4 ٥14٣۲4‏ 
»Chattopadhyay(‏ كاتب الروايات الاجتماعية المشهور»ء ماتت هذه 
الات ها بسكل ا ت هاا في أدب تأرجح بين حزن 
الانحطاط والابتهاج بثورة وشيكة. 


المهرجان والبهجة: 
عودة الحماعية فى الثقافة البنغالية 
يمكن أن يكون الاعتراض على أن هذه القراءة لما يعتقده البنغاليون 
منحازة إلى مستوى عالٍ من العقلانية» وعلى أن الصورة التي قدمتها تفترض 
)١٠١(‏ الجزء الأول من أجزائه الثلاثة من الأغاني هي «بوجا» (العبادة). 


)١١١(‏ كل من النزعات اليسارية وغير السياسية للشعر البنغالي الحديث ملحدة بطريقتها . الشعر 
السريالى المؤثر جداً ل«جيباناناندا داس» لا يظهر أي معنى للمتعالي . 
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- وهي كاله د انعا ما يفكر بالضرورة بالطريقة التي يفكر بها مفكروه, 
ظا فكرياً توا . لكنني أعتقد أن ا حازم للحداثة الأوروبية يمكن 
إيجاده فى الممارسات الاجتماعية كما هي الحال في المذاهب الفكرية. 
الممارشات الا جاع قل لهاي د وماشرع الي يخال رسي ولكه 
ذو دلالة مهمة وهو مهرجان «دورغا بوجا» الذي يقام في فصل الخريف . 
بشكل مثير للاهتمام» الجماهير الكثيرة التي تقرأ بشغف روايات ساراتشاندرا 
وتقرأ للشعراء الشيوعيين عاشت في عالم من التدين المملوء بالحياة كل يوم 
والمتجسد تتحديدا فى ميرجانات الذورغا نوجا» .ومن المفاح قليلا أن 
الشباب الفقير الذي يجهّز كوادر اجتماعات الحزب الشيوعي يجمع كذلك 
اشتراكات لمهرجانات «بوغا» الموسمية في الأحياء. 

رأى نقاد الفردية الحديثة هذا على أنه إفقار لسمة الحياة الجماعية 
ومحتواها. كتب رابندرانات طاغور مقالة مثيرة للاهتمام حول أهمية 
المهرجانات ‏ أوستاف (599ا]) ‏ لحياة مفعمة بالحيوية للمجتمع. يتطلب 
المجتمع تذكيرات دورية باعتماد أفراده الداخلي على بعضهم بعضا 
وتضامنهم» وتوفر المهرجانات (الأوستاف بالبنغالي) هذا التمثيل الضروري 
جداً لمجتمع ما لنفسه""''. سجّل طاغور تأملاً مسهباً حول طبيعة 
المهرجان. حياة العمل اليومية مدفوعة بالمصلحة. وهي لا تسمح للناس بأن 
يجتمعوا معأ ا ال اة تفرقهم. المهرجان هو انعكاس هذا الظرف 
اليومي» فهو الوقت المقلوب رأساً على عقب الذي يتحد به الناس بالحب» 
ولا امستركرن سني النضاطة الذاكة: الرقت الأعدر ياي للحي لعو 
الليل» لأن النهار وقت العمل والليل وقت الاجتماع”'''' «وهو الوقت 
الخاص للمهرجان» ''“. يعمل «دورغا بوجا» بهذا تماما في الثقافة البنغالية 


Rabindranath Thakur, “Utsav,” in: Dharma (Calcutta: Visvabharati, 2002). O1) 

۲( «لتتذوق طعم التازر» لتشعر بمعنى الهدوء وسط الاضطرابات اليومية؛ البشر يدعون كل 
الناس إلى مهرجان . في هذا اليوم؛ يصبح سلوكه مختلفاً عن سلوكه في كل يوم» (المصدر نفسه» 
ص .)١١‏ «لكن طاغور عنده تخوف من أن الحداثة معادية جوهرياً لهذا النوع من الحياة الجماعية : 
«حتى في هذا اليوم» حوّلنا اجتماعنا إلى مجرد ازدحام والتزامنا إلى مجرد معرض» (صة .)١‏ 

“Din o ratri,” in: Dharma, p. 20. 14) 

«يكشف الظلام لنا أكثر مما يخبّئ» ومن دونه لن نتلقّى رسائل الأجزاء البعيدة من الكون» 
وسيبقينا الضوء في سجن» (ص*۲) . 


الحديثة وخضع لتطوّر تاريخي مدهش منذ قدوم المال الاستعماري في 
كالكوتاء العاصمة الإمبريالية. 

كان ال«دورغا بوجا» مهرجاناً قروسطياً مستمراً منذ زمن» يُؤدَى في 
الأصل: فى معابد القرية ٠‏ بتاسيسن كالكوتا على أنها:العاضمة الإمبزيالية 
والصعود الذي لا يقاوم لطبقة ملاك الأراضي الاستعمارية؛ تمّ جلب 
المهرجان إلى المدينة وتحويله إلى مشهد مدني بالدرجة الأولى. لم تكن 
العبادة التقليدية في القرى فريدة بالمعنى الحديث» فقد كانت الأصنام صورا 
شعلت تقليدية ‏ ضعت من مواد تقليديةء كانت تعد ف مجتبعات الخاد 
ال م الانية رلى اه لساري نولك ليك الا فال دفني 
كالكرتاء تحوّلت طبيعة الاذورغا بوجا إلى مشهد حقيقي هن الثروة والأبهة 
ا “فى اليد كانك هذه الطفوس ق ارود ا و چا 03001 
(كةزةم 1ق" التي تلتقي فيها بشكل رئيس عائلة مالك أرض ثري ورفاقه 
في مجتمع نخبة كالكوتا ويستمتعون بلقاء اجتماعي. لكن هذه الاحتفاليات 
كان لها جانب أكثر عمومية كذلك. كانت مهرجانات المناسبات والمنافسة 
في الإنفاق بين العائلات الإقطاعية المتنافسة على الموسيقى والديكور 
والولائم مشهداً موجّهاً إلى الآخرين» لقياس ثروة المنظمين وسخائهم. 
بعكس المجتمع الفلاحي التقليدي» فإن الثروة في كالكوتا خرجت من سرية 
الادخار الحَذِر وأصبحت مصدراً للاستعراض الجلي. في يوم واحدء تنظم» 
عادة» مراسم «کانغلي بهوجان) «(Kangalî Bhojan)‏ أي وليمة للفقراء» حيث 
يحصل الجيران الفقراء لأصحاب النفوذ الأثرياء ليوم واحد على شيء بسيط 
من ثروة جيرانهم الأغنياء ويتلقون وجبة فاخرة» واستراحة سريعة من حياتهم 
البائسة"''“. ولكن بشكل يشابه تحوّل مشاهد السلطة الملكية في أوروباء 


:رظنا)١١5(‎ 
McDermott, Revelry, Rivalry and Longing for the Goddess of Bengal: The Fortunes of Hindu Festi- 
vals. 


لتوسّع أكثر تقليدية لثيولوجيا دورغا وكالي في البنغال» انظر الدراسة العميقة والمتبصرة ل: 
Sasibhusan Dasgupta, Bharater Sakti-sadhana O Sakta Sahitya (Calcutta: Sahitya Samsad, 1960).‏ 

) حرفياًء تنظم الاحتفالات بدزينة من الأصدقاء: ١3ط‏ = اثنا عشر» و٣ةر=‏ أصدقاء. 

)١١(‏ هناك تقليد غني تحديداً للكتابة الأدبية ‏ الساخرة بالأغلب ‏ حول الابارو ياري بوجا؛ في 
بداية الأدب البنغالي الحديث. أحد أول وأبرز هذه الأعمال هو عمل كاليبراسانا سينهاء هو نفسه = 
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الى تغيراك من كرنها استغراضا للثروة الشتخصية للحلك إلى هرجات للبلا 
نإن"دلالة عراس رجا کت في ارت اللكائسي» ل راف رک 
قاطع» منذ منتصف القرن التاسع عشرء بعد الإلغاء الرسمي لنظام الزمندارية 
*(zamindari)‏ « كان هناك تغيّر فى مدينة كالكوتا أيقا؛ فقد تحوّلت من قرية 
مرضعة بقصور الأثرياء إلى مدينة مترامية الأطراف تهيمن عليها الطبقة 
الوسطى الحديثة» وتضم الطيف الكامل من الحرفيين الإداريين الأغنياء إلى 
الموظفين المعدمين الذين» مع كونهم كذلك» يشاركون في ثقافة «بادرالوك» 
(8520:2101) المشرفة. ترك هؤلاء بصمتهم في المدينة ومهرجاناتها بشكل 
حازم» فتحولت ال«دورغا بوجا» من كونها استعراضا للثروة الخاصة المتباهية 
إلى تمجيد ذات جماعية لل«بادا» (53483) (أي الحي). كانت «البوجا» السابقة 
تَمَوّل من قبل عائلات معينة وكان الباقون ضيوفاً ومشاهدين ومارة. لاحقاء 
أصبحت «البوجا» شأنا جماعياً بشكل جوهري لا تموّل فقط من ثراء شخص 
معين من ملاك الأراضي» بل باشتراكات من كل أرباب المنازل من الطبقة 
الوسطى. سيكون لكل أرباب المنازل بذلك حس جماعي بالملكية في 
المهرجان. لقد كان مشهداً عاماً بمعنى خاص: أولاً. عام يعي أن الصنم 
لم يكن داخل منزل عائلة ما بل في فضاء عام» وانتقل نحو الخارج لعرض 
مشهدي لميزاته الفنية؛ وكان أيضاً عاماً بمعنى أنه مهرجان «مشترك» لل«بادا» 
(الحي). كل التنافسات بين العوائل والعداءات المتكررة بين الفئات المختلفة 
كان يجب أن تترك جانباء كون المشهد افترض خصائص الاحتفالية بالمعنى 
الذي دخات ياين لقن مكل ضرا اسشياكا يث تمت فيه 
تنحية كل ما جرى في الوقت العادي على طول السنة جانباً: عصراً مثالياً» 
حيث وضع فيه كل شيء ثمين في المجتمع للعرض. لقد كانت مناسبة عبد بها 
ال«بادا» نفسه - بمعنى دوركايمي قوية ‏ كان عصرا غير عادي لتضامن 
استثنائي ضد الأنانية والتأثيرات الفردانية للمعيشة اليومية. لقد كان «البوجا» 


= زامندار» وكاتب العمل الشهير: (Hutom Pencar Naksa)‏ [رسوم البوم مع عنوان فرعي مھم : Mukh‏ 
مدعاء2 نمومخ [انظر لوجهك]» كأنه مرآة بوجه طبقة الزمندار العاجزة. 


(#) الذي يمنح مالك الأرض السلطة القضائية (المترجم). 
Mikhail Bakhtin, Rabelais and His World, translated by Helen Iswolsky (11۸)‏ 
(Cambridge, MA: MIT Press, 1968).‏ 
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تذكيراً بما يجب أن يكون عليه المجتمع عندما يحاكي نفسه المثالية بطريقة 
عابرة. 
بر 


يطرح المراقبون أنه من ثمانينيات القرن الماضي يبدو أن ال«دورغا 
بوجا» دخل مرحلة جديدة. أعطيت السياسة الديمقراطية بعد الاستقلال حافة 
تشاركية حادّة من قبل الأحزاب اليسارية التي حشدت الفقراء المدنيين 
وطالبت بمشاركة هذه المهرجانات الشعبية مع الطبقات الوسطى للأحياء 
المدنية. تحت الضغط السياسى. حتى الطبقات الوسطى» فى النهاية» 
شارت على الر ف من الممائعة» فن لجان هذه المهرجانات وجرا إلى 
تنظيمات «بادا» أكثر ازدحاماًء وأقل أناقة» وأكثر شمولية» ولكن أكثر 
مشاكسة» والتى كان عليهاء تحت الظروف المتغيرة» أن تظهر استراتيجيات 
مشابهة لإنتاج تضامن مؤقت ومهادنة الطبقات. يجب أن تكتم الصراعات 
اليومية الاعتيادية بين الطبقات الوسطى والفقيرة على الأرضء والماءء 
والكهرباءء والصرف الصحي» والازدحام» والضجيج.ء والانتماءات 
السياسية» إذا كان استعراض تضامن «بادا» السنوي سيقدم للعالم» ممثلا 
الصورة المثالية للتناغم الجماعي. 


فى العقود الأخيرة» حاز ال«دورغا بوجا» بعض الخصائص الفنية 
المرتبطة بدرجة عالية باستقصائنا حول الحاضر كتاريخ. مؤخراً» أصبحت 
مهرجانات «بوجا» مسارح لاستعراضات فن صناعة ال«بندال» (خيمات 
شكية) المحلى البتغالن الأضل بأشكال شال ةام اتةه كان الحرفيون 
الحا مدا سابقاً ال«بندال» المعيارية الشائعة للزواج 
والمهرجانات ‏ ذات هيكل البامبو المغطى بقطن أحمر وأبيض لإظهار 
طبيعتها الاحتفالية ‏ قد تحولوا في العقود الأخيرة إلى فنانين معماريين» 
يحاكون في تصميماتهم عجائب العالم المدهشة (معابد قديمة» مبان حديثة: 
وحتى البيت الأبيض) ملبية أقصى رغبات الخيال المحلي تصوّراً. كانوا 
يستطيعون أن يجسدوا ضمن واقع مؤقت أي شكل معماري يمكن تصورة» 
ويستطيعون من خلال دمج تركيبات البامبو والإضاءات المبتكرة ‏ التي تعلمها 
التقنيون صدفة من صناعة المسرح التقنية للمسرح البنغالي الصاخب بحق - 
مدينة خيالية للأحلام. بعد أن يحل الليلء عندما يغطي ظلام لطيف قذارة 
وفوضى شوارع كالكوتا الكئيبة» وتهيمن هذه الأشكال المضاءة على مجال 
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الرؤية» يتحول الاضطراب الكريه لعاصمة الفقر هذه إلى أرض للأحلام» 
فردوس مؤقتة مضاءة لخمسة أيام. البنغاليون» الذين عانوا تراجعا اقتصاديا 
حاداً منذ الاستقلال والواقفون محل سخرية الداخل والخارج عند تراجع 
ثقافتهم التي كانت يوماً ما بارزة» يستطيعون أن يشاركوا بالاحتفال بأنفسهم» 
لأن ال«بندال» والإبداع العظيم المعروض مؤقت» لكنه صحيح. ما تقوم به 
العبادة المحلية تجاه ال«بادا» يقوم به المهرجان ككل تجاه صورة الذات 
للمدينة بأكملها. لخمسة أيام» كل طبقات المجتمع في المدينة تتذوق طعم 
فردوس خيالي ومؤقت وغير قابل للتحقق ‏ أرض من الشعر المرئي - إنه 
واقع لا يمكن إنكاره لذلك الأسبوع ولكن مصيره الفناء في نهايته. 


أنماط تديّن الحشود تاريخياً مثيرة للاهتمام ومتناقضة؛ يقوم قليلون من 
بين الآلاف المشردين في هذه الخيمات بالسلوك التقليدي الذي يقوم به 
العابد الهندوسي؛ على الرغم من أنه بالكاد هناك مساحة للانحناء والانثناء 
والقيام حتى بأكثر أشكال صلوات ال«برانام» (سقههمم) روتينية للصنم. هناك 
سيل شاسع من الناس القادمين ليستمتعوا باللباس والطعام والمشهد العام. 
هذا مختلف بلا شك عن الأنماط التقليدية للعبادة» عما كان المصطلح 
البنغالي «بوجا» ‏ الذي يستخدم كاسم وفعل ‏ يعنيه حتى منتصف 
الخمسينيات. لقد اختفى الفعل» وبقي الاسم» ولكن بوجود معنوي ومادي 
توسع بشكل كبير مع الاستخدام القوي الكثيف للتقنيات الحديثة كافة. ليست 
ال«بوجا» الهندوسية مقاومة للتكنولوجياء بل متكيفة معها بشكل مدهش . يتم 
تعديل كل إبداع تكنولوجي بشكل مدهش ليخدم استعمالا جديداً لهذا الدين 
الذي يحدّث نفسه بشكل ثابت. قوى الحداثة ‏ تقنيات الأضواء والأصوات 
والمواد»ء وقوة التغير الديمقراطي» وتراجع دناءة التضرع للأشكال المرعبة 
للآلهةء وسلوك جديد من إثبات الهوية عكس في الواقع أن الشباب يرون 
الأصنام أشياء فنية بدلا من كونها صورا مشحونة بقوة إلهية - حاضرة جميعا 
فى المهرجان الحديث. كل هذه القوى علمانية» أو معلمنة على الأقلء إلا 
أن آثارها ليست تراجع الدين بل تحوله إلى شيء من مثل رؤية حديثة قوية. 
«الدين» حاضر بلا شك في شوارع كالكوتا في القرن الحادي والعشرين كما 
هو فى خمسينيات القرن العشرين» ولكن بطريقة مختلفة تبدو فيها ثقافة 
الجدية بشكل واضح أقل 'تذينا بحسب التعريف التقليدي. ما معنى «الديني» 
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في هذا الوصف؟ هل شكل واحد من «الديني» أقل FE‏ من الآخر؟ 
عر هناك ايء كرك اة ار ي لوسرو اكا ا حه 
الاجتماعية؟ لماذا يجب أن تتكيف حقيقة تاريخية في مدينة هندية مع حقيقة 
تاريخية أخرى مأخوذة من التاريخ البعيد لأوروبا الحديثة أو تبدو بطريقة ما 
متلاشية تاريخياً وأقل حقيقية؟ 


المتعالى العلمانى والدينى 

تنتهي أفكار تايلور الغنية حول القيمة التي يمنحها الدين لحياة الإنسان 
بتحليل للتيارات المعاصرة في الغرب» والباحثة عن معنى الكمال. تطرح 
الحياة الهندية الحديثة ارتباطات غير مدركة بين الدين الحديث والتقليدي› كأنه 
دين بلا تدين تقليدي. يبدو أن الدين التقليدي ‏ الصلاة الكثيفة الفردية الفريدة 
والمهرجان الشعبي الصاخب معا كان له عن واخ اف الت عن 
e‏ لقد كان مدفوعاً بعدم الرضى بالاعتيادي مما استطاع الجهد الإنساني 
تحقيقه . أحياناً» أنتجت هذه أشكالاً غريبة من التضامن؛ مثلاً» أثناء رحلات 
الدع الطويلة عندما كان الناس يسيرون مئات الأميال مع الغرباء الذين اجتمعوا 
معاً ضمن ألفة غريبة مع الباحثين الآخرين» أو في الات الكرنفالية أمام 
المعابد أو في الحج. كانت هذه كلها تنتظم بعناية» وتفهم بشكل واسع»› 
ويشعر بها على أنها مهارب من الانحطاط الرتيب للحياة اليومية. بقي معنى 
«المتعالي» نفسه في أكثر الكرنفالات علمانية في الهند الحديثة. يحتاج الناس 
العلمانيون» كما يبدوء إلى المتعالي ويرغبون فيه بقدر حاجتهم إلى الورع . 
إنهم يبحثون عنه في الفن والموسيقى والمهرجانات التي تخلق مزيجاً غريباً من 
السجلات المتنوعة للمتعالي» في تحالف مضطرب لكل أنماط الإبداعء ليكون 
مشهداً دينياً معلمناً لا يوصف. من المستحيل إنكار أن «بوجا» متعلمن بأشكال 
كثيرة» كما أنه من المستحيل إنكار أنه بقي مهرجاناً دينياً . 

هل هذا تأجيل أو إنكار للعلمانية؟ هل هذا مجرد انتظار لمسار الحديث 
العلماني حتى يحضر في مستقبل التاريخ الهندي؟ هل هناك «عصر علماني» 
خارج العالم الغربي؟ من الصعب القولء لكنه سيكون من الجيدء لأجل 
الصحة الفكرية» أن ندرب أنفسنا على ألا نتحدث حول حقائرٌ ئق تاريخ ما 
باستخدام لغة تاريخ آخر. 


)۸( 
عصر علماني للهند القديمة؟ 


راجيف بهارجافا 


كتاب تشارلز تايلور عصر علماني هو كتاب حول المتخيل الاجتماعي 
لشمال الأطلسيء وإلى حد ما للحداثة الأوروبية”©2. لكنّ كثيراً من نقاشه - 
وأعتقد سبب نجاحه - يقبع في تشخيصه لما يتركه العصر العلماني وراءه» ما 
لم يعد موجوداًء أو ربما ما أضاعه. من سمات كتاب تايلور أنه يسمح لنا 
بتجريب الانتقال من نوع ما للحياة في العالم إلى نوع آخر. ضمن هذه 
العوالم المفقودة» يناقش «الأديان القديمة» التي ما زالت موجودة في بعض 
أجزاء العالم. يجب أن ينظر إلى هذه المقالة كجزء من مشروع أكبر يأمل في 
أن يبحث الانتقال فى الهند مما يبدو أنه عالمها من «الأديان القديمة» إلى 
عالم ذي ا ا ذل مع عالم مأهول بالأديان ما بعد المحورية. ` 

كجزء من مشروع أكبرء كُتب هذا الفصل كاملاً كأجوبة عن أسئلة 
محدودة جدا. إذا كان تشارلز تايلور محقا حول فهمه بما يعنيه «العلمانى» 
(الذي هوء بالمناسبة» أقرب إلى الفهم الهندي الحديث للعلماني من الفهم 
الغربي العام للمصطلح). وإن كان» أيضاً مخفا في تشخيصه ار 
العلماني» فهل كان من الممكن بأي شكل ملاحظة أنّ عصراً علمانياً وُجد 
فى الهند القديمة ‏ ليس الهند.ء الدولة الوطنية الحديثة» بل هند الوحدة 
القطرية ‏ الحضارية؟ هل من المعقول اقتراح ذلك؟ سوال كهذا كنت قد 


Charles Taylor, A Secular Age (Cambridge, MA: Harvard University Press, 2007). 0) 
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وجدته منافياً للعقل قبل بضعة سنوات» لكن يبدو أن الظرف الراهن مملوء 
باحتمالات هائلة لإعادة التفكير بتاريخ الفكرء وبالتالي تبدو هذه المغامرة 
الفكرية جديرة بالخوض . كمثال واحد؛ لنفترض أن الجواب كان - بافتراض 
أن كل التميز والخصوصية لكل عصر علماني كُشفت فقط عبر دراسات 
تاريخية ومفاهيمية أكثر تفصيلاً ‏ نعم؛ ما الآثار الجوهرية التي سيتركها 
الجواب على نظرية الحداثة؟ كل نظرية غربية كتحصيل حاصل تقول: إن 
هناك رابطاً قريباً بين العلماني والحديث. ولكن إذا كان هناك عصر علماني 
قديم» فإن الرابط بين الحداثة والعلمانية سيقطع. أنا لست محولا بالإجابة 
عن هذه الأسئلة في هذه المقالة» ولكنني؛ مع ذلك» يجب أن أسجل وأؤشر 
على بسط مجال يمكن للشخص أن يسأل فيه: «كيف ستبدو نظريات 
العلمانيات لو تم فك الارتباط بين العلمانية والحداثة؟». 

سأشير إلى ثلاثة ملاحظات ابتدائية وهي بالترتيب: 

أؤلاً :آنا لقح مورك ولا فبلولوجياً [غاليا به اللا لليند اة 
وانطلاقاً من عدم كفاءتي هذه» فأنا لا أقوم بأي افتراضات جوهرية خاصة 
بي هناء على الأقل ليست بشكل مباشر. إلا أنني لا أنكر أن لهذه المقالة 
تأثيرات في الادّعاءات الجوهرية التي قام بها باحثون آخرون بشكل أوضح. 
أظنَ أن كثيراً مما أقوله له آثارء متعمدة أو غير متعمدة» في الادعاءات التي 
قام بها المنظرون» وخاصة منظري الحداثة. ١‏ 

ثانياًء أقوم باستخدام غير متحرّج لكل اللغة التي جاءت من تراثين يُظن 
أنهما شكّلا العالم الغربي: اليهودي ‏ المسيحي» المنحدر من فلسطين» 
واليوناني ‏ الروماني» المنحدر من المنطقة حول البحر المتوسط. أقدم 
تبريرين لمخاطرتي باستخدام هذه اللغة لوصف الحالة الراهنة للهند القديمة» 
وهما مطلوبان بسبب الخطر الواضح والحقيقي في قراءة الهند القديمة 
بسمات العالّمين المذكورين آنفاً» والمختلفين بوضوح عنها. السبب الأول 
منهجي. على الرغم من التحذير الذي يقدّمه عادة المؤرخون الجيدون للفكر 
وعلماء الهرمينوطيقياء فإنني لا أشعر بحرج كبير من مقاربتي» لأنني أعتقد 
أن الصلة بين معاني الكلمات والسياق ليست قوية كما يحب بعضٌ أن 
يعتقد؛ إذ تسافر الكلمات أسرع من معانيهاء والمعاني الأصلية للكلمة كثيرا 
ما تضيع على الطريق» لكن معنى آخر من العائلة نفسها تقريباً مستقر في بيت 
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تلف ريما جليد» اتجذب حتما إلى الدال: تحصل تزجمة متاسية لكدها 
غير كاملة» وتحصل تغيرات وانزياحات وحتى تخریبات» بل تنكشف 
تشابهات مختبئة كذلك» وتولد تشابهات جديدة. فربما حان الوقت لثلا نبالغ 
في قراءتنا أو تقديرنا للاختلافات عبر الزمان والمكان. 


تبريري الثاني معني بشكل أهم باللغة التي أنشرهاء والمستخدمة بشكل 
واسع من قبل مؤرخي العالم القديم» بما في ذلك الهند القديمة. أنا أميل 
تقريبا إلى إلقاء لائمة أخطائي التي لا مفر منها على المؤرخين والفيلولوجيين 
الذين أعتمد عليهم. إن لغتهم هي الموجودة في مقالتي» كما أن التقليديْن 
اللذين يوفران مصادر مفردات الورقة أقرب للهند القديمة مما يعتقد كثير من 
الحداثيين. أسست مصرء وفلسطين» وبلاد ما بين النهرين» وفارس» 
والهند» والصين لكون عالمي متواصل داخلياً وعندهم من المشترك في الفترة 
التي تعنيني أكثر مما يشاركه الغرب الحديث مع التقليدين اللذين يعتقد أنه 
انحدر منهما. 

ثالثاً: المشروع الذي تنتمي إليه هذه الورقة يجب أن لا يخلط مع التعهد 
الأكثر فكرية ومعيارية» الذي أنتسب إليه كذلك. فى بعض أعمالى السابقة 
والتعالية كفيك فى ما الود" اة لوحف فى ال ار الق عه 
استجابة سياسية معيارية للتنوع والصراع الديني. استخدمت كثيراً مصطلح 
«علمانية سياسية» لمجموعة من المفردات المعيارية المحددة والمستخدمة من 
قبل الهنود الحديثين السابقين المبشرين الذين يمكن أن يوجدوا ضمن 
شخصيات سياسية متنوعة تبتعد عنا آلاف السنوات» مثل أشوكاء وأكبر» 
ونهرو". باختصارء لقد كنت أحاول إيجاز التاريخ الابتدائي للعناصر 
المفهومية المحملة بالقيمة التى تشكلت منها العلمانية فى الهند وأعيد 
تشكيلها. يجب إيضاح أن المشروع الذي تنتمي إليه هذه الورقة الحاضرة 
يرتبط فقط عن بعد إن كان هناك ارتباط ‏ بهذا المشروع الآخر الأكثر 
معيارية للعلمانية السياسية وتاريخها. 


# Fo 


Amartya Sen, The Argumentative Indian: Writings on Indian History, Culture and (¥) 
Identity (New York: Picador, 2006). 
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لم تكن هند الأديان القديمة متجانسة» بل كان هناك تنوعات في التجربة 
الدينية في الهند القديمة» وكان هناك كثير من العلمانيات الهندية كذلك؛ 
فالتنوع الكبير للمنظورات الأخلاقية يخطف الأنفاس» وربما كانت هذه هي 
الحالة في أماكن أخرى كذلك. ومهما كانء فإن السؤال الذي يظهر: «لماذا 
من غير الملائم الخديت عن عصر علماني قديم» ما دام الخيار بين 
«الإيمان» واعدم الإيمان» كان متاحاً في الهند القديمة16؟ .. بعد كل شنيء: 
فعنوان كتاب تايلور بنفسه يعترف بإمكانية وجود عصور علمانية أخرى» 
فالكتاب ليس عنوانه: «العصر العلمانى». من المغري في هذه المرحلة 
فاط ارا فى وجوه وا ا س الما ا الكناب رق 
بعصر علمانى» لأن هناك عصوراً علمانية معاصرة» ربما صينية أو أمريكية 
نيكب :أو شمال أفريقية أو هدي ی ا ن عدف متمد كشانية 
لحداثات متعددة. أظن أن هذا سيكون خطأ وأعتقد أن تايلور لا يفترض 
ذلك» نقطته أكثر دقة من ذلك. 


إلا أن سؤال تايلور يحتاج إلى تعديل قبل بحثه أكثر من ذلك. عبارة 
0 بين الإيمان 0 الإيمان» في 0_0 مسيحية 8 الاين وريما 
في ذلك الوقت. مصطلح «اعتقاد» (ءناءط) [بالنص الأصلي] ذاته مؤشر على 
هذا الاتجاه. من تضمُن معنى «إعزاز»» «حب» (الصلة التى ما زالت موجودة 
باللغة الألمانية بین کلمتی [belief] (beleiben)‏ استناداً إلى رابطتها ب (دوطنء1) 
(الحب»» إلى «الاعتناق أو الولاء لما هو عالي القيمة»؛ بدأ المصطلح يعني 
حالة عقلية قد تكون صحيحة أو خاطتة”*'. الأهم أن تعريف المنظور الديني 
بوصفه نظاماء من الاعتقاد فى الأصل» يفترض مسبقا مكانة مهيمنة» بشكل 
استثنائي » لعقيدة ما مطابقة للمسيحية . ملحت المنظورات الأخرى للدين. 
مثل الإسلام والمسيحية» أهمية أكبر للقانون منها للإيمان العقدي. تتحدث 
عقائد أخرى» مثل السوتريولوجيا [علم الخلاصيات] الهندية» عن غايات 


Taylor, Ibid. () 
Wilfred Cantwell Smith, Modern Culture from a Comparative Perspective (Albany, (<) 
NY: State University of New York Press, 1997). 
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الحياة والطبيعة المحورية لبعض الممارسات. لكنها بالكاد تتحدث عن عقيدة 
فكرية منهجية . إذاء وفي السياق الهندي قد يكون من الأنسب السؤال 
على الأقل عن خيار بين عالمي حياة أو تجربتيْن إحداهما تستلزم وجود آلهة 
وآلهات والأخرى لا. 


دين قديم: الهند الريج فيدية 

كان الدين القديم بحسب ما يخبرنا تايلور مغروساً بثلاث طرق: 
الأولىء كانت الفاعلية الإنسانية مغروسة في المجتمع. الثانية» كان المجتمع 
مغروساً في الأكوان. وأخيراً: اتحدت الأكوان بالمقدسات". من الصعب 
مخالفة تايلور؛ إذ إن كلا من هذه صحيح بما يرتبط بدين ا Rig)‏ 
٠٠٠١ _ ٠٠٠١( )Veda‏ قبل الميلاد). أولاً. لم يكن من المصدق أن ينظر 
الفرد إلى نفسه أو يتصرف خارج المصفوفة الاجتماعية. بالنسبة إلى الريج 
فيديين (الذين سأسميهم من الآن فصاعداً الفيديين)» كان الفرد هو الدور 
5 الذي يرثه» فلم يكن البرهمن أو لادا إلا هی أو 

تريا . لاستخدام هذه المصطلحات التي عفّى عليها الزمن إلى 2 ما؛ 
فإن 00 الاجتماعية لهؤلاء كانت هويتهم الشخصية. طريقة ثانية رسف 
بها الفاعلية بشكل اجتماعي كانت مرتبطة بالتصرف الديني الأساس: 
التضحية الطقوسية. لا يمكن أن تؤدّى التضحية من أي فاعل من تلقاء نفسه 
فقط» كانت التضحية تقدّم من الكشاترياء رب المنزل الأساس» لكنها يجب 
أن تنقّذ على يد البرهمنء» الذي كان هو فقط ا 0 
ثم يملك السلطة لفعل ذلك. كانت التضحية الطقوسية و مشر 
من الفاعلين الاجتماعيين الاثنين» يكمّل أحدهما الآخر؛ الأول يسبب 0 
الطقس» «الياجنامان» (2تص:ةدهزهتز). وبالتالى كان الحاصل الرئيس على 
مككاسية > والقانى فادها فخلا :واد على ذلك أغطية/ اج فاا 
(دهنطئلةة). ولماذا يؤديها الياجامان؟ لأجل المجتمع؟ هل بوصفها حامية له 
ران لن اما كان لاحات الروتسة هدرت الفدول الفيدق 
كشخص توفرت فيه الشروط بأداء التضحيةء (أبناء» مطراًء قطيعاًء تفوقاً 


 هسفن المصدر‎ (6) 
Taylor, Ibid., p. 152. فك‎ 
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داخل عشيرته وقبيلته» عيشاً يضرب به المثل لمئة عام» ثم إيجاد الطريق إلى 
الجنة 0" باخدضانة ها تن الرجال الفبديوة تفه بالأفيخية كان كيرا 
من خيرات ازدهار هذا العالم الإنساني الدنيوي . هناك شيء من العلوية 
في طموحهم» وهذا يختصر بحقيقة أن الحياة في الجنة كانت استمراراً لحياة 
بهيجة على ال ولم تكن فكرة ال«سانياسي» (81لامةة) [الزاهد] 
مُتَصَوّرة بعد ٠"‏ ولم تولد الفكرة المعيارية بأن الإنسان يجب أن يكافح 
ليهرب من الحياة في هذا العالم'''". في الريج فيداء كما يقول لنا ريتشارد 
غومبريتش (۸ء اه6 4إ2طءنR):‏ «يولد الإنسان ويموت مرة وا 
وليس هناك ولادة جديدة. لا تبدو ال«أماراتفا» (ar۷صAm)‏ (الخلود) فى 
بعض فقرات الريج فيدا أكثر من استمرار للحياة الطويلة على الأرض". 
هل سيكون من الخطأ إذاً القول إن التضحية الطقوسية كانت النقطة الواصلة 
التى حصلت فيها العمليات التجارية بين الوجاهات الاجتماعية؟ هل كان هذا 
أيضاً نظاماً أخلاقياً (مثل النظام الأخلاقي الحديث) أسس للمنفعة المشتركة» 
وللتبادل المشترك للبضائع والخدمات؟ هذا لن يكون صحيحا تماما؛ إذ كان 
هناك آخرون استفادوا بشكل ثانوي أو بشكل غير مباشر من «الياجنا» 
(#دزهلا)؛ إذ إن الأضحية أيضاً عززت النظام الاجتماعي والكوني (هاR)‏ 
بكامله”*'2. بما أن الجميع استفادء وإن يكن بشكل مختلف» فإن الشخص 
يمكن أن يقول إن الأضحية تم القيام بها باسم الجميع أو لأجلهم» للمجتمع 
كله. ربما هذا وحده ما جعل التصرّف مقدّساء ومنحه صفة دينية التي لم 


يكن بجي راء 


S. W. Jamison and M. Witzel, Vedic Hinduism (1992), p. 38, (۷) 
<http://www.people.fas.harvard.edu/Bwitzel/vedica.pdf>. 

: ب . ناكامورا يقول إنه بفضل ذلك فإن «البراهمة أصبحوا أقوياء دنيوياً». انظر‎ )۸( 
Hajime Nakamura, A Comparative History of Ideas (Delhi: Motilal Banarsidass, 1992), p. 38. 
Richard Gombrich, Theravada Buddhism: A Social History ص؟ ل‎ «amai المصدر‎ )( 
from Ancient Benares to Modern Colombo (London: Routledge and Kegan Paul, 1988), p. 30. 


Jamison and Witzel, Vedic Hinduism, Pp. 47. اندلق‎ 
.۷ المصدر نفسه» ص1‎ )۱١( 
Gombrich, Ibid., p. 30. (۱۲( 


Brian Black, The Character of the Self in Ancient India (Albany, NY: State University (1) 
of New York Press, 2007), p. 11. 
Jamison and Witzel, Vedic Hinduism, p. 67. 22: 
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حتى هذه الفكرة الدوركايمية لا توضّح الأمر كما يجب. الانطباع الذي 
تخلقه بأن الرجال المرتبطين ببعضهم بعضاً لأجل المصلحة المشتركة وبشكل 
كبير لأجل رفاهية الإنسان العادي» على الرغم من أنها ليست خاطئة» فإنها 
تغفل ا ما ال كان هناك مساهمان محدّدان أكثر وجا ق 
تنفيذ الطقس» ولم نذكرهما الاسلاف والالهة. اتا ؛ كان العالم الفيدي 
الدنيوي مع ذلك مسحوراً تماماً. باختصار» لن تكون سوسيولوجيا طقس 
الأضحية مناسبة» ولكن نحتاج بدلاً منها إلى كوسمو - سوسيولوجيا”*. 
كانت العلاقات بين الرجال متداخلة مع علاقات رجال مع أسلافهم وآلهتهم 
وبوساطة معها””''. كان هؤلاء هم الممارسين الآخرين في الطقوس؛ إذ 
كانت الآلهة والأسلاف يدعون إلى التضحية كذلك» وباستثناء «آغنى» (نمعه) 
و«سوما» (503223)؛ كان كل الباقين غير مرئيين» إلا أن وجبة ل كانت 
تقدّم إلى كل أصحاب المقام هؤلاء. تقديم احتفالي للطعام (بما فيه 
الحيوانات) كان يحرق تماماً ليستطيع «آغني» حمله للآلهة الأخرى التي أكلته 
بوصفه دخانا ونكهة (06058). كانت فضلات الطعام هي الهدية المباشرة 
والمتبادلة من الالهة إلى ال«ياجنامان». الطعام الذي كان يقدم للبرهمن» 
إضافة إلى ال«داكشينا» خاصتهء كانت مقدمة لتذهب إلى الأسلاف. بطريقة 
ماء كان الطعام الذي يأكله البراهمة يذهب إلى الأسلاف» وهنا تأتي أهمية 
الولائم الطقوسية. وأي تخاذل سيحصل قد يجعل الأسلاف متضورين جوعا 
وسيخرب الأضحية. بذلك» لم تربط التضحية الطقوسية الرجال بالرجال 
الآخرين فقطء بل بالآلهة والأسلاف الذين يعيشون فى السماء أو في مكان 
ما'بيق السماء والأرطن: كما قال تايلون تماماً» قالمجمع متداخل عم 
الأكوانء والأكوان شملت القدسي (الآلهة)"" "2 . 

بذلك» كانت المنفعة المشتركة والمتبادلة حتماً مفتاحاً للتضحية 
الطقوسية» لكن نظام التبادل المشترك تضمّن بشكل حاسم الآلهة 
والأسلاف. كانت الهبات» وبشكل رئيس الطعام» تقدّم إلى الآلهة لتحصيل 
الخيرات الدنيوية وما وراء الدنيوية؛ أي لأسباب تبدو وظيفية إلى حد ماء 


(*) علم اجتماع كوني» أو علم اجتماع يربط المجتمع بالكونيات (المترجم) . 
)٠١(‏ المصدر نفسهء ص٤۷.‏ 
Taylor, A Secular Age, p. 26. (07)‏ 
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لتحصيل شيء بالمقابل. كانت التعويذة الفيدية تقول: «أعطني» أعطك». 
بالطبع» حتى في الفترة الريج فيدية» يجب أن لا يفهم هذا على أنه تبادل 
بسيط وصحيح للخدمات. تضمن منطق التبادل 0 لايل المختلف 
والمؤجل. لم تكن التكافؤات محل سعي من البشر. | ستتبع التبادل علاقات 
طويلة الأمد» حيث لا ينتهي الأخذ والعطاء تماماً. إذا ا الأضحية» 
حصرياً» من أجل مصلحة ذاتية وبدون إحساس بالامتنان الأصيل؛ فإنه من 
المحتم E EY‏ بذلك» يبدو أنه ليس من الصحيح انا القول: «هذه لم 
تكن إذاً قرابين للعظيم بعيداً عن الامتنان»ء أو إنها أعطيت بسبب «الوفرة 
الاحتفالية)!*'2. لقد كانت» كما يقر جاميسون ووتزل» «مفوضة بالنظام 
التبادلي»"““. لكن العالم المسحور تماماً المكون من النفوس الفيدية 
المسامية فيه عناصر كافية لإبقاء العلماني والإنساني مهتمين: ليس هناك عالم 
آخرء ولا يوجد ولادة ثانية» يولد الإنسان مرة ويموت مرة. الغايات التى 
يجب السعي لها هي هذا العالم فقط. ليس هناك هدف أسمى من الازدهار 
الشاي 


كثير في هذا الدين القديم إذاً يقترب مما يسمّيه تايلور «نزعة إنسانية 
حصرية». هناك ثلاث سمات تميّزها. الأولى: لا يوجد عالم آخر إلا هذا 
العالم» العالم الوحيد الذي نملكه. الثانية: انطلاقاً مباشرة من الأولى: لا 
يوجد ازدهار إنساني إلا في هذا العالم» لا شيء وراء وأعلى من الازدهار 
الآن وهنا: إن هذا يتم بالفاعلية الإنسانية بلا مساعدة أو فضل من الإله أو 
الآلهة. فالنزعة الإنسانية الحصرية مكتفية بذاتها. يبدو أن الدين الفيدي 
القديم يلبي المطلبيّن الأوّلِيْنَء ولكن ليس الثالث. بالنسبة إلى تايلور» فإن 
السحر ونزعة إنسانية حصرية لا يتسقان معاً. فالأخيرة متاحة فقط للذوات 
المعزولة» لكن الذوات الفيدية مسامية تماماً. 


هل عي كذلك؟ الأمور أكفر تعقيدا ى :ذلك في العالم الغيدئ:: في 


(۱۷) لنقاش جيد لهذه القضاياء ولكن فى سياق مختلف» انظر: 
Daniel C. Ullucci, The Christian Rejection of Animal Sacrifice (Oxford: Oxford University Press,‏ 
.26 ,)2012 
Jamison and Witzel, Vedic Hinduism, p. 63. (1۸)‏ 
(۹) المصدر نفسه» ص560. 
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بعض المراحل» يتم التلاعب بالآلهة من قبل الإنسان وليس فقط 
استرضاؤهاء متسبّبة بصراع سلطة بين الإثنين”''“'. في مراحل أخرى» 
تكتسب الأضحية قوة قسرية منحتها الآلهة على الأقل» فإن بعضاً من قوة 
الآلهة يُستولى عليه بواسطة طقس الأضحية المؤداة من البشر. تكتسب 
الأضحبة التنتيجة المرغوبة بغض النظر عن أمنيات الآلهة. كما يقول 
قوبس كن الحفة الد القديمة 4 عتدبا كانت الآلية رجالا اقرا 
خارقين» كان الأمر يتوقف عليهم في منح المكاسب التي طلبها المضحي أو 
منعها. لاحقاًء لم يعد الأمر يعتمد على النزوة الإلهية» يجب أن تعطي 
الأضحية ثمارها ما لم N PS‏ الأداء الصحيح للأضحية» 
مستقلا عن الالهة» يؤدي إلى كل شيء مرجو في هذا العالم. هذه فاعلية 
مغروسة اجتماعياً تعمل بذاتهاء بلا مساعدة أو عائق من أي سلطة أخرى. 
هذا بالفعل اكتفاء ذاتي» ونزعة إنسانية حصرية بقدر ما أستطيع أن أرى في 
عالم منزوع السحر عن العالم نسبياً؛ إذ إن الآلهة والأرواح ليست ذوات 
أهمية حتى لو وجدت (وجودها متسق مع نزع السحر عن العالم ما دام 
دورها ضئيلا) الفعالية العارضة تبقى فى سلطة الرجال الموهوبين» البراهمة 
في هذه الحالة» الذين بقولهم حقيقة واضحة وغير بدهية يكتسبون قوة 
روحية”"". في الحقيقة» في مراحل أخرى»ء كما أشار غوندا (60008): 
تشكّل حقيقة كونية حوّل البراهمة إلى آلهة". إذا كانت الألوهية» ببساطة» 
حالة يمكن اكتسابها بواسطة البشر أنفسهم» فإن أي إشارة إلى الآلهة تعبّر 
عن نزعة فوق إنسانية» وهي بلا شك نمط من نزعة إنسانية حصرية. وفي 
الحقيقة إن غموضاً مستمراً يوجد في التراث الهندوسي القديم حول معنى 
«الإله». الكلمة السنسكريتية له: «ديفا» (0608)» مستخدمة أحيانا للآلهة. 
وأحياناً للبشرء بمن في ذلك الملوك والبراهمة“". 


.5١ص المصدر نفسه»‎ )۲١( 
Gombrich, Theravada Buddhism: A Social History from Ancient Benares to Modern (¥۱) 


Colombo, 33. 
Jamison and Witzel, Vedic Hinduism, p. 66. (YY) 
Jan Gonda, Selected Studies (Leiden: Brill, 1991), vol. 6. (YT) 


9 لنقاش ممتع 3 انظر‎ (Y 5) 
Madhav Deshpande, “Interpreting the Asokan Epithet Devanampiya,” in: Patrick Olivelle, ed., 
Asoka: In History and Historical Memory (Delhi: Motilal Banarsidass, 2009), pp. 19-44. 
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ورد و كهذا ی تدع ةلمن اانا أو اا 
تماماًء بالنسبة إلى تايلور فهو يقر بوجود نزعة إنسانية حصرية في اليونان» 
ممثّلة بالأبيقورية» التراث الذي اعترف بالآلهة لكنه وجد أنهم «لا علاقة لهم 
بالبشر”"» وما كان ممكناً في اليونان هو مدرك في الهند كذلك. في 
الحقيقة» اثنان من الأديان الأساسية فى الهند فى الألفية الأولى قبل «الحقبة 
العامة؛؛ على الرغم من أنهما بعيدان جداً عن الأبيقورية» لا يعترفان بالآلهة 
في أنطولوجيتهما. «البوذية الانطوائية» الأصلية (وهو مصطلح مستخدم من 
قبل غريغ بايلي (إهانه8 ع68) وإيان مابيت (2130061 «ه1) أخذت الموقف 
ذاته من الارماط. نالاليهة" ",اماق مايكل كاريثرز )Michae1 Carrithers)‏ إلى 
النقطة نفسها بقوله: «لم يكن سقراط ولا بوذا مهتميّن بالإله أو الآلهة أو 
العيني» لك کلت كان مهفا بهذ مابات الحياة الإساتة 
ياوها تعالي نايعا 00 الأكدر كدعا من نيال و 
لكنها نجحت فى إثبات وجودها فى فترة بوذا نفسهاء أظهرت اهتماماً قليلا 
ب«الإله أو الآلهة أو الغيبي». اء بالطبع» تؤمن بدورة الولادة من جديد 
وأثر كارما الشخص على احتمالية هربه منهاء لكن التحرر لا يمكن أن 
يتحقق إلا بفاعلية إنسانية» وهي تتم في هذه الحالة بالانقطاع التام عن كل 
الأفعال» وبحالة من انعدام الحركة لكل من العقل والجس'"". هذا 
السكون هو الجواب الوحيد لمسألة الولادة من جديد» لأنه بحسب نظرة 
«جاينا» فإن كل الكارما ستؤدي إلى نقيصة وبالتالي ستبقى عند الولادة من 
جدود روفي كتصق انرو سلما تصن الققارة اليد "يولك لخن 
بنقيصة كارما من الولادات السابقة. والطريقة الوحيدة للخروج من هذا 
المأزق هي إماتة الجسد الذاتية» بتقشف مادي ضخم للتخلص من الكارما 


Taylor, A Secular Age, pp. 19-27. (0) 
Greg Bailey and lan Mabbett, The Sociology of Early Buddhism (Cambridge, MA: (1) 
Cambridge University Press, 2006). 
[Mlichael Carrithers, The Buddha (Oxford: Oxford University Press, 1983). (TV) 
Louis Renou, Religions of Ancient India, Jordan Lectures 1951 (London: Anthlone, (YA) 
1953), p. 120. 

۲۹) المصدر نفسه» ص۲٠.‏ 
)١(‏ كما يقول رينو: «الكارما مادة حقيقية» نوع من السم الذي يلوث الروح ويشكلها لتصبح 

طوعاً لأن تحتل من أي مواد أخرى وزمان ومكان». انظر: المصدر نفسه» ص”"1. 
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السيئة للتصرفات والمواليد السابقة وبالتالي وقفها عن العمل . الطريقة 
الوحيدة لكسر الحلقة هي بتحقيق ظرف من انعدام الحركة وعدم التفكيرء 
والتحرك تدريجياً ونهائياً نحو الموت”"". صورة مختلفة جداً عن الأبيقورية» 
بل ربما هي عكسهاء ولكنها ذات نزعة إنسانية حصرياً مثلها تماماً مثل علم 
الخلاضبات غر الفيدية» يتركيزها المتطرقف على الكازما الفرذية والمسؤولة 
إلى أقصى حد. 


إذاًء فشيء في هذه الآراء يرمي إلى الميل إلى طرح فكرة عصر علماني 
قديم (أجزاء من الفترة الفيدية المتأخرة أو مطلع الحقبة الأوبانيشادية التي 
تتداخل مع اختفاء المنظورات الريج فيدية» وظهور البوذية» واستمرار 
الجاينية)» لكن هذا خطأ. يحذر تايلور من أنه يجب عدم خلط نزعة إنسانية 
حصرية مع العصر العلماني”"". بالنسبة إلى تايلور» فإِنّ العصر العلماني 
يتسم بثلاث ميزات: واحدة منها فقط هي وجود )١(‏ نزعة إنسانية حصرية» 
والاثنتان الأخريان هما (۲) توفر خيار مجدٍ بالفعل بين الاعتقاد وعدم 
الاعتقاد (في الحالة الهندية لنقل أنه بين عالمي حياة يفترضان وجود إله أو 
آلهة أو آلهات» وعالم مسحورهء ومفهوم ازدهار إنساني متجاوز للزمان 
والمكان الحاضرين» وبين إنكار عالمَي حياة يفترضان وجود إله أو آلهة أو 
إلهات أو أي علاقة بهم ومفهوم ازدهار إنساني من دون الرجوع إلى أي 
شيء ما وراء الزمان والمكان والاعتقاد بالكفاية الذاتية للفاعلية الإنسانية). 
أخيراً (۳) عدم اقتصار هذا الخيار على قلة من الناس (نظرية النخبة) ولكن 
إتاحته لشريحة كبيرة منهم. يجب أن تكون هذه الخيارات متاحةء إن لم يكن 
للجميع» فلأغلبية ساحقة من الناس في المجتمع. من الصعب القول إن هذا 
الشرط يمكن تلبيته في أي مجتمع قديم أو غير حديث. إلا أن العلماء 
استخدموا المنطق والخيال لتقديم تصوّر عن كيفية عيش الناس العاديين 
لحياتهم الدينية. على سبيل المثال؛ يفترض لويس رينو (نامطء8 5ننام.آ) أنه في 
الجاينية؛ فإن العامة أدت وو مما في إدارة دينهم وعقيدتهم . . بالنسبة إليه» 


”١(‏ «الإجراء هو لتدمير الكارما السابقة وتجنب مقاربة كارما جديدة» وهذا د يتم بالزهد وطرق 
التنقية الأخرى» الطقوسية والعقلية» . انظر: المصدر نفسه » ص؟17. 

(۳۲) المصدر نفسه» ص٤‏ ۱۲ IV‏ 
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فإن غنى الأدب المتمثل بالكتابات الخارجة عن قبول الطبقة الدينية وتنوّع 
أقسامه يشهد على حقيقة أن ما يعرف بأنّه الجاينية لا يتعرّز فقط على يد 
الرهبان والراهبات» بل على يد الأتباع العامة من الذكور والإناث”*". إلا 
أن هذا يشير إلى الدور الاجتماعي للعوام في الحياة الكلية لدينهم» لا يوجد 
فينومينولوجيا (علم الظواهر) متاحة لتلك الحقبة. إن مؤرخي العالم القديم 
واجهوا هذه القضية الإشكالية للأبد. توفر الشهادات النصية دائما منظور 
أولئك الذين يعرفون الكتابة والتأليف» خاصة النخبة المنتجة للثقافة. بالنسبة 
إلى الحقبة السابقة للطباعة والتعليم العام؛ إعادة بناء فينومينولوجيا حول حياة 
الناس العاديين أمر بالغ الصعوبة» ولذلك» فشرط تايلور الثالث يستثني عمليا 
أي تقييم للعلمانية في العالم القديم. كيف يمكن في الحقبات السابقة 
لمجموعة محددة من شروط الاعتقاد الخاصة» ولسياق جديد تام أو خلفية 
تشكل أي تجربة للاعتقاد أو عدم الاعتقاد» أن تكون متاحة» بشكل 
ممائل إلى حد ماء لأقسام كبيرة من الناس في مجتمعات كبيرة؟ على 
الرغم من أن هناك القليل جداً من الأدلة لاختبار ما إذا كانت هذه 
الظروف متاحة أو غير متاحة بشكل واسع في الهند القديمة؛ قد يبدو من 
المتعذّر القول إن متخيّلاً اجتماعياً محدداً مرتبطاً بالغرب الحديث يمكن 
أن يكرن فوجودا فى الهيك القديمة, إلا أن هذا شكل عضرا غلمانياء 
ار شه احا ككل عضري اجات الد كنا ب ج كور 
من الإشاعة والانتشار”””". أقدّم هنا تعديلاً لمعايير تايلور بأن عصراً ما 
يمكن تشخيصه بأنه علمانى إذا )١(‏ كان هناك إضافة إلى شكل ما من 
نزع إتسائية: عصرية -.منطورات دينبة: وقلتفية أخرق موجودة )كان 
هذا التنوع مترافقاً مع ظرف يسمح برؤية هذه السمات المختلفة كخيارات 
مجدية» ومعيار ثالث مختلف» وأعنى به (۳) أن يكون هناك حرية حركة 
بينها. ينكد الاش أن د ين ا إلى آخر أو يأخذء فى الوقت 
نفسه» أكثر من صفة في مبدأ مرك ها عا : 


Renou, Ibid., p. 122. (۳5) 


(76) ہما أنني أعتقد بوجود صلة جوهرية بين التوفر الواسع للخيارات للكثير من السكانء وما 
يسميه تايلور «الإطار المحايث»» فإنتي أقول بما أن الإطار المحايث هو ما يميز ١اعصراً‏ علمانياً» 


حديثاً > فإن عصوراً علمانية أخرى يمكن أن ترى بطريقة مختلفة» حتى من دون وجود إطار محايث . 
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هل وجد عصر كهذا ذ فى الهند القديمة؟ من الواضح» بما أن حقبة الريج 

فيدا مستمرة جيداً حتى عصرنا هذاء فإن أقساماً كبيرة من الشعب الهندي 
ا رسيت ا من التضحية الطقوسية»ء وألزمت نفسها بوجود عدة آلهة 
وإلهات. منذ حقبة الريج فيدية المتأخرة» كان هناك» من وقت إلى آخرء 
خطاب يتضمن شكلاً من التوحيدية العامة» مثل الصلاة لاإيشفارا»ء إلا أنه 
وفي الألفية الأولى قبل «الحقبة العامة»» وربما قبل ذلك وبعده بقليل» شهد 
العالم الهندي ثلاثة أنماط من نزعات إنسانية حصرية بالطريقة نفسها 
المذكووة 'سايقا. أولا ‏ تعفن الظر عن وجوه" الآلية واسترضانيا قاذ الأداء 
CSE‏ ا 10 فن الاس یکن أن يؤذئ 
إلى كل من تحقيق الخير الضروري للازدهار الإنساني وإلى الحفاظ على 
النظام يي الكلي. ثانياً: على الأقل بتأويل واحد للنظرة الجاينية» فإن 
الغاية النهائية للحياة الإنسانية» والتوقف الكلي عن الك والحركة» يمكن 
تحقيقه بتصرف إنساني منضبط ومتزمّت ومكتفٍ ذاتياً وأخخيرا: نظرة ثالثة 
منتشرة ین البوديين يان الهدف النهائي للازدهار الإنساني يمكن تحقيقه باتباع 
المسار الوسطي» وهو التحرك بطريقة بق لمجت اع افا ولا متزمتة 
بإفراط» وتمنح أهمية متساوية» على الأقلء للأخلاقيات المرتبطة بالذات» 
كما للأخلاق المرتبطة بالآخرين. كل واحدة من هذه السمات تلبي شروط 
نزعة إنسانية حصرية. 1 


من الصعب القول إن كانت نزعة إنسانية حصرية مقتصرة على مجموعة 
قليلة من البراهمة والشرامنة (3085صتةط5). لكن تعاليم ل من بوذا وجاينا 
كانت متاحة لغير البراهمة وغير «الكشاتريا»» خضوضا للافيس» (715) 
(الناس العاديون)» لقد كان هناك حركة حرة للبراهمة والكشاتريا من سمة 
إلى أخرى» للتذكر أن نزعة إنسانية حصرية ليس عليها إنكار وجود الالهةء 
إنها تفترض اكتفاء ذاتياً لتصرّفاتها وتجد الآلهة غير مرتبطة بتحقيق أهدافها 
الرئيسة . بعض البراهمة الفيديين كانوا بالتأكيد ذوي نزعة إنسانية حصرية إلى 
حدّ ما بهذه الطريقة» ولكن مثل الأبيقوريين» الذين كانوا قلة» فإن هؤلاء 
البراهمة ذوي النزعة الإنسانية الحصرية كانوا أقلية صغيرة» إلا أن القول 
نفسه يمكن إطلاقة على الجاينيين والبوذيين. فى تصوّريء لقد كانوا كذلك 
ذوي نزعة إنسانية حصرية وازدادت أعدادهم بسرعة في الألفية الأولى قبل 


۲۲١ 


الميلادء إلا أن النقطة الأهم ليست حجم مجموعة ذوي النزعة الإنسانية 
الحصرية في الهند القديمة (مشكلة مشابهة قد تظهر في الغرب الحديث 
اليوم» فبالنسبة إلى الآخرين قد يكون ذوو النزعة الإنسانية الحصرية مجموعة 
قليلة كذلك)» بل» كما ذكر» هو أن نزعة إنسانية حصرية كانت ذات وجود 
ظاهر وتعايشت مع أولئك الذين كانت الآلهة بالنسبة إليهم حاضرة على نحو 
لا يقبل الشك ومؤثرة» وأكثر من ذلك كان هناك انتقال حر من وجهة نظر 
إلى أخرى. إن هذين الشرطين هما ما يدفعني لقبول احتمالية وجود عصر 
علماني قديم في الهند. احتمالية الخيارات المتعدّدة لا تتضمن أي شيء مما 
يسمّيه تايلور ب«أثر نوفا» في الهند القديمة أو أن أي شكل من نزعة إنسانية 
حصرية كان مهيمناً وواسع الانتشار. لكن ليس هناك سبب للاعتقاد» مهما 
كان" الذليل الضف متاح بان وجود حار الانتقال من سمات إلى سات 
أخرى لم يكن جزءاً من الظرف المؤسس لعدد كبير من الناس الذين تواصلوا 
مع بعضهم بعضاً. آمل أن أوضح فكرتي» على الرغم من صعوبة انتشار نزعة 
إنسانية حصرية في الفترة القديمة. أحاول إثبات أن أشكالا مختلفة من نزعة 
إنسانية حصرية (البرهمية الفيدية» البوذيون» الجاينيون» والتقاليد الفلسفية 
لل«شارفاكا») وُجدت في الهند. كلها إلا واحدة رفضت التضحية الطقوسية 
كمركزية في تصور العالم» والواحدة التي كانت التضحية الطقوسية فيها 
محورية يبدو أنها لا تفكر بالآلهة بوصفهم ذوي صلة. هذه المنظورات 
وجدت مع عوالم حياة افترضت وجود آلهة وإلهات» إذاً فقد كان هناك خيار 
مجدٍ بينهما. علي الآن الاعتراف بأن طريقي بالكاد خلط بين معيارين 
مختلفين لتعريف العصر العلمانى: الأول؛ هو معيار تايلور فى اعصر 
عاي المجار:الاغر دو آنه الى ترك فرع اا حصي فو قبل 
الجموع» للتركيز أكثر على ظروف التنقل المُضَّمّنة في المعيارين الأول 
والكاني'"". يبدؤ لي أن"السحب الهندى استثمر أكدر فى تصوّر ذي نرغة 
إنسانية حصرية أكثر من اليونانيين» هذا يبدو صحيحاً للفترة محل تركيزي» 


(7) أود شكر تشارلز تايلور للفته نظري إلى اثنين من المعاييرء تواصل خاص» ١‏ كانون الثاني/ 
يناير ۲۰۱۳. 
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وهي الألفية الأولى قبل الميلادء ولن أجازف بهذا الادعاء لفترات لاحقة”"" . 


بما أنني دعمت عنصراً جديداً في معايير تايلور وعدلته» فإن علي أن 
اوس سارل إلى انا امل أنه بقاعي ا لطروقة اتل ها عن 
السياقات الأوسع التي كانت في الهند» والتي اختيرت ضمنها الأديان/ 
العلمانيات» وتم الدخول فيها والخروج منها؟ كيف يمكن للناس التعايش 
وسط هذا التنوع ؟ ما الذي كان يعنيه وجود خيار أو اختيار ب بين رؤى للعالم 
متنافسة؟ ما الذي كان يعنيه اختيار دين والخروج من آخر؟ 


بدا عافن ص وره غوسي ريشق للدين ی الد ˆ 
قوله: فإن «الدين» يجب أن يعود إلى 000 «مارغا») «(marga)‏ ا يقدم 
جواناً عن سؤال: «ما الذي علي فعله لأنقذ؟». باختصار» الدين يجب أن 
يكون خلاصاً» منظوراً منعماً ذا معنى» يحدّد الأهداف النهائية التي تمنح 
حياة الفرد هدفها وطريقهاء خصوصا عند مواجهة حتمية الموت. بشكل 
متساوء فهو يعود إلى (۲) الممارسات والاعتقادات المتضمنة التي تبني 
الغاة الالمماعية العو فعاف اجار لاوا تحديدا في علاقتهم مع 
بعضهم بعضا. الطقوس» وطقوس العبور» وقواعد العادات الصحية»ء 
والمعايير التقليدية يمكن أن تنطوي تحت هذا التصور للدين» الذي يسميه 
ريتشارد غومبريتش : «الدين الجماعي». 

هذا التمييز مهم لأنه يتيح لنا أن نرى كيف من الممكن في الهندء 
وبشكل أوسع في آسياء لكثير من الأفراد أن ينتسبوا إلى دينين أو أكثرء 
بحيث يستطيعون الارتباط معا بواحدة من الخلاصيات المتعددة (الدين »)١‏ 
وإلى مجموعة متنوعة قليلاً من الممارسات الجماعية (الدين ۲). يمكن أن 
يستمروا باتباع مجموعة الممارسات التي شاركوا فيها قبل الارتباط الجديد. 
كانت الهندوسية قد أنتجت على امتداد الوقت العديد من الخلاصيات» ولكن 


390 للتمييز بين التوحيدية الشاملة والتوحيدية الحصرية» انظر: 
Jan Assmann, Of Gods and Gods: Egypt, Israel, and the Rise of Monotheism (Madison, WI: Uni-‏ 
versity of Wisconsin Press, 2008), p. 13.‏ 


Gombrich, Theravada Buddhism: A Social History from Ancient Benares to Modern (YA) 
Colombo, pp. 25-26. 
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بتنويعات مناطقية ضئيلة نحت إلى إبقاء مجموعة مستقرة من الممارسات 
الجماعية. كانت هذه العناصر الدينية الجماعية راسخة في بعض الأحيان 
لدرجة أن التحول إلى أديان أخرى» بالنسبة إلى أولئك الذين يريدون تأدية 
كل من الوظائف الخلاصية والجماعية» لم تربكهم. بذلك» فكثير من 
المتحوّلين إلى الإسلام والمسيحية استمروا طويلا بالجوانب «الجماعية» 
للهندوسية» على الرغم من تغير في خلاصياتهم. العديد من البوذيين آمنوا 
بالآلهة» لكن هذا لا علاقة له» وبالتالي ليس متناقضاً مع دينهم (مذهب 
خلاصهم). الآلهةء بالنسبة إليهمء لديها الكثير لفعله مع مخاوفهم في 
عالمهم الدنيوي هذا وليس لها علاقة بسعيهم ل«نيبّانا» (نيرفانا). هذا أيضا 
يسمح لحاكم ما باحترام كل «المعتقدات». بما أن شخصاء من دون 
تناقض» قد يتبع الاعتقادات الخلاصية لدين ما والممارسات الجماعية لدين 
آخرء فان الشخص يجب أن يحترم كلتيهماء وكذلك الحاكمء الذي قد يتبع 
هو تفه ديا واخداً أو عدة «أديان». من الواضح أن الشخص يجب أن لا 
ينظر إلى الهندوسية والبوذية على أنهما دينان حصريان بشكل متبادل» ففعل 
ذلك قد يشوّه كليهما كثيراً. 


ما هي شروط احتمالية التحرك بسهولة من دين (مذهب خلاص) إلى 
آخر (مذهب خلاص آخر)؟ هناك ثلاثة شروط تخطر في البال مباشرة: 
أولاًء الدين محل السؤال يجب أن لا يفرض تكاليف أو يمنع الحركة بين 
الأديان» يجب أن يتضمّن مصادر مفهومية للحرية الأيديولوجية أكثر من 
الأذحريةة ها كان مقن كل ري الك ماظن كلك احا 
وبالارتباط بالشرط الأول» 5 أن لا يملك بنية e‏ داخلية ذات 
سلطة اجتماعية كبيرة. هذا مرتبط بالتنظيم الاجتماعيء» وبالعلاقات 
الاجتماعية الداخلية الشديدة أو الرخوة» وبالانفتاح والمرونة داخله. الثاء 
يجب أن لا يعطي شرعية مباشرة لسلطة سياسية أو أن ينحاز إليها بشدة. 
يجب عدم القبول بالحكم السياسي أو العنف السياسي بواسطة الدين. هذه 
قضية مرتبطة بالعلاقة بين الدين والسلطة السياسية» قضية تسامح أو علمانية 
سياسية. سأسمي هذه الشروط بالشروط الثيولوجية والاجتماعية والسياسية 
للتحرك الخر نيد الأديان: 


۲۲٤ 


انر اناري 
يمكن تمييز الشرط الثيولوجي (وهذا المصطلح خاص بي) في كتابات 


عدة باحثين» وخصوصاً في كتابات يان اا توجد عدة طرق مميزة 
قليلاً لتلبية هذا الشرط: أولاً الثيولوجيا الصريحة أق:الضدمنية للدي يجت 
أن تأخذ بعين الاعتبار ترجمة الآلهة“ . عملياًء فى كل ثقافات العصور 
القديمة الكلاسيكية؛ كل إله أو إلهة قام بمهمة بناء على أهليته أو أهليتها 
الكونية. ومن ثّمء هناك آلهة للحب» والحربء والمعرفة» والمهارة الفنية. 
وكذلك» كل إله جسّد كياناً لأهمية كونية ضمنية. ومن تم هناك آلهة النارء 
والمطرء والأرض» والوقت» والشمسء والقمره والبحرء أو الآلهة 
الأساسية التي تخلق» وتدمّرء وتحمي» وهكذا. قد يأخذ إله الحب في ثقافة 
ما اسم إله الحب من ثقافة أخرى . بهذه الطريقة» تستمر الاختلافات بالنظر 
الها على أنه لا تمك ان ق ول مك تسيا" كن تة 
ذلك بخاصية القابلية للترجمة؛ ثيولوجيا الإدراك» حيث تيرك آلهة كل ثقافة 
من خلال خلفية لكون رمزي مشترك. فى النهاية» هذا النمط الثيولوجى من 
مجاراة التنوع يمكن تكبيره ليشمل الخلاصيات التي لا تعتمد على الآلهة. 
يمكن للشخص أن يستخدم المصطلح الأكثر عمومية: «خلق الإدراك الذاتي» 
الذي يتضمن كلاً من الأخلاقيات المعتمدة على الإله» والمتحررة منهء 
المتصل بالنفوس الإنسانية وحتى اللاإنسانية. كل من هذه الأخلاقيات يمكن 
معاملته كطريقة للوجود أو الارتباط بالنهائي» مهما كانت الطريقة التي يعرف 
بها الأخير أو يُفهم بها. بالتأكيد» فإن هذه التوحيدية الشاملة أو ربما عولمة 
الأخلاق تسمح بانتقال سهل عبر الأديان. إذا كانت الأسماء المختلفة تشير 
إل الاله تفسف :أو كان الإله شقبه يملك.غدة خلفيات ثقافية». فلماذا نوجد 
اضطراباً كثيراً عند ترك إله واتباع آخر؟ لماذا لا نتبع كليهما؟ 


ظبقت استراتيجية أخرى بشكل واسع في مصر القديمة تضمنت تنظيم 


Jan Assmann: Ibid., and The Price of Monotheism (Stanford, CA: Stanford University (%4) 
Press, 2010). 


(4) للفسيز ين التولوجيا الضمنية والضريحة» انظر: 


Assmann, Of Gods and Gods: Egypt, Israel, and the Rise of Monotheism, p. 13. 
.58- ٤٥ص المصدر نفسه»‎ )( 


Yo 


إلهين أو ثلاثة» ما يؤدي إلى آلهة كونية متصلةء مثل «أمون ‏ رع»"“ . كلا 
الإلهين» رع وآمون» كما يقول لنا آسمان» لا يندمجان» إنهما يحتفظان 
TT‏ ولكن کل مها يضبع جانا 
المحلي والعقدي لرع. 0 الآخرء من دون تداخل أو هيمنة» 


وكانت هذه الاستراتيجية متاحة وممارسة كذلك في الهند. 


أخيراً» كانت استراتيجية أكثر انتشاراً في كل الثقافات القديمة تتضمن 
خضوعاً أنطولوجياً من إله لآخر””*'. هكذاء يصبح أحد الآلهة الإله الأكبر 
بينما تصبح كل الآلهة الأخرى تجليات له. كما أصبح راما وكريشنا 
«أفاتارات» لفيشنو. أو يمكن أن يكون لدينا هيكل لجميع الآلهة المتساوين 
مع مهمات أساسية متنوّعة وآخرين هم تجليات أو ارتباطات بالإله الأعظم. 


كل واحدة من هذه الاستراتيجيات تلبي الشرط الثيولوجي للتحرك الحر 
عبر الثقافات والأديان المختلفة. حرية التحول لن تكون المصطلح المناسب 
هنا. يتضمن التحوّل الانتقال الدائم من عبادة إله إلى العبادة الحصرية لإله 
آخر: لكن هذا يذهب تماما عكس نقطة استراتيجيات الترجمة ننسهاء أو 
الارتباط» أو التداخل الهرمي؛ إذ إنه هنا يمكن وجود حركة حرة إلى الأمام 
والخلف وبالفعل التزام متزامن بهم عا هذا صحيح عندما ES‏ الوحدة 
بشكل علنى (التوحيدية الشاملة)ء أو عندما تكون ضمنية فحسب (كما فى 
لاساد ل 1 


يتم تقديم النقيض للاستراتيجيات المذكورة سابقاً بواسطة منظورات 
تحجب الترجمة» التي تصبح للاختزال مستحيلة إذا أظهرت اللاتساوي غير 
القابل للنقص للمصطلحات التى يسعى لترجمتهاء وإذا كان هناك مصطلحان 
لا خيرات اف ا ن ت 4 وس و اسه هنا راقن ا 
كانت العوالم المرتكزة على هذين الكيانين مختلفة بشكل لا يقبل التوافق؛ 
فيمكن لأحدهما أن يعيش في عالم أو يعيش في الآخرء ولكن ليس في 
كليهما. يمكن أن تحصل هذه الحجوبات في المسار الطبيعي للأشياء من 


0 المصدر نفسه»ء ص08. 
(*5) المصدر نفسه» ص08 - 1۲. 


۲١ 


دون قصد ولكن وحدها. ما يتبع ذلك هو تعددية قطعية منظمة: كون مختلف 
متعدّد الإيمان بدون تحول للدين» كون مأهول بمجموعات حميمة داخلياًء 
اق متنافرة 0 ويشكل a‏ لکن هذا لخر موضع الراك 
هناك إلها ا هو «الشيء لعي الله الحق» وکل الآلهة الأخرى 

باطلة. إذاء في أي فعل ترجمة مستحيل جوهرياً» حتى لو كان من الممكن 
تخيّلها تحت نوع من الوهم الهذياني. بما أنه يمكن تخيّلهاء ونحن نستطيع » 

بالاعتقاد الخاطئ بإمكانية الترجمة» أن نغرى بفكرة أن كل الآلهة متشابهة» 
وان غل ال جه يوحت أذ يلكن جرا اذاه فالامرة اك إله والح 
صحيح أو «إله) حقيقي ولذلك يجب أن له يعبد غيره من الآلهة (الباطلة أو 
اة عا لبس شاا تيل عو رج جریا موسمن "نا جه 
اسان «التمييز الفسيفسائي»» التمييز بين الحق والباطل في الدين““. لا 
توجد تنازلاات عندما يصبح هذا التمييز 0 من تجربة معيشة . من الممكن 
إلى حد ماء التمييز بين أولئك الذين يتبعون الدين الحق والمؤمنين بالدين 
الباطل (نحن وهم) يمكن أن ينزلق بسهولة تحت بعض الظروف إلى اختلاف 
جذري بين الصديق والعدوء (العدو خارجاً [كافر] والعدو داخلاً [مهرطق]). 


يمكن إساءة فهم هذه الفكرة بسهولة على أنها معادية للسامية» الوليدة 
لجوهرانية فظيعة“ . لا أظن هذا عادلاًء فالحقيقة هى أن هناك تميز وُجدء 
وتطوّر من مكان ما إلى سياق آخرء واستّخْدِم سياسياً من قبل كل من الكنيسة 
والدولة» وتم تفعيله أثناء الحروب الصليبية» واستخدم أثناءها وأثناء 
«الإصلاح الديني» ‏ كما يظهر تايلور بشكل تخطيطي"'  “‏ واستخدم بشكل 
موسع في حروب الدين» وفي التطهير العرقي في أوروبا الذي حصل بعد 
طرد اليهود والمسلمين من مناطق عديدة» ويتم الآن حتى في بعض الحركات 
الإنجيلية اللاعنفية المعاصرة"“. من الملمحٌ أن نفهمه ونفسره ونتبع 


Assmann, The Price of Monotheisim, pp. 8-30. (€) 
المصدر نفسه.‎ )56( 
Taylor, A Secular Age, pp. 79-80 and 445. (E 


Benjamin Kaplan, Divided by Faith: Religious Conflict and the Practice of Toleration (4V) 
in Early Modern Europe (Cambridge, MA: Harvard University Press, 2009). 
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جينيالوجيته» فقط لنتجاوز بعضاً من مصاعبه. على أية حال» لكونه جزءاً من 
الثيولوجيا الصريحة لبعض الأديان» فإن التمييز الفسيفسائي يجب أن ينظر إليه 
على أنه مصدر مفهومى يمكن الاعتماد عليه عندما يتحفز المؤمنون بتلك 
الأديان لفعل ذلك. وهو ليس ثابتاً مركزياً لأي من الأديان التوحيدية. يمكن 
أن يسافر إلى ثقافات أخرى ويؤدي دوراً تحولياً وإن كان سلبياًء كما يظهر 
تطور ما سمّاه آسمان «الهندوسية الفسيفسائية». لكن هذا لا ينتقص من حقيقة 
إن كان استخدامه من عدمه معتمداً على عدة عوامل» اجتماعية وتاريخية 
وثقافية وسياسية. 

«التمييز الفسيفسائى»» ربما کان طا مسقا لتمييز حقيقى جداً 
ومهم. لا يلي الشرط الثيولوجي للتحرّك الحرّ عبر الأديان. في الحقيقة» إِنْه 
يدمّره بشكل فعال» إذا كنت تعتقد وتعيش هذا التمييز» فإنك ستتمسك بدينك 
الحق بكل قوتك» وتحارب ضدٌ كل الأديان الأخرى بكل ما تملك. خيار 
انتقالك أو عيشك براحة مع الآخرين مستثنى تحت هذه الظروف. التمييز 
الفسيفسائي لم يكن متاحاً لأي شخص في الهند القديمة. هذا يفسر جزئياًء 
وجزئياً فقطء لماذا استطاعت خلاصيات مختلفة التعايش براحة. إلا أنه كان 
هناك عناصر أخرى حوّلت البراهمية الفيدية إلى أورثوبراكسية”*". 


الشرط الاجتماعى 

هذا باخدنى إلى التدوط:النائق» الط الا جت ماع كان لكاتدويل 
سميث مناقشة مثيرة للاهتمام جداً حول كيفية تشكّل الأديان الحديثة. نظرة 
إلى المخطّط الذي يرسمه قد تذهب إلى مكان ما مثل هذا. إذا نظرت إلى 
تشكل الذين كعملية» فقد تجد فى البداية أن داك معلماً» وغالباً يكون 
منشقًّاً عن وجهة نظر موجودة» يبدأ يجذب مجموعة من التابعين. يجذب 
هؤلاء الموالون بتعليماته ومثاله ويبدؤون برؤية أنفسهم أولا كتابعين جوالة 
لمجموعة محددة من التعاليم» E‏ ولكن هذا قد يحصل أو لا 
المجتمع الممأسس والمحدّد بالأحكام يمكن أن يسمّى كنيسة. هذا ليس 


Y۸ 


حتمياً. وبالتالي قد يحصل أو لا يحصل. هذا يحصل تقريباً جنباً إلى جنب 
مع تشكل عقيدة فكرية. إذاً» فنحن الآن لدينا مجتمع مخطط بشكل جيد 
ومثميز عن المجتمغات الأخرى بمؤسسة وتعاليمة الموجودة فى: نضوضص 
مكتوبة» ولملك ية اماع ونتولوجيا وا عد إثمام هذه العيلية: 
يمكن القول إن لدينا ولادة ملائمة لدين ما. الآنء هذا يعتمد كثيراً على 
مدى تشابه السانغا البوذية بالكنيسةء ومتى تصبح التعاليم البوذية ديانة 


ابوذية) . 


الآنء إحدى أفكاري البدائية هنا هي أن تشكّل الكنيسة يضع قيوداً 
ضخمة على حرية الحركة بين «المارغا» أو المعتقدات» وأن «كنائس» 
كهذه لم تكن موجودة في الهند القديمة. يبدو أن «السانغا» أصبحت أقرب 
إلى الكنيسة» لكنها ليست ذاتها. إنهاء كما يشير غومبريتش» «هيئة من 
الرجال الذين يلتقون بشكل منتظم ويملكون في علاقاتهم المباشرة بعض 
ينات ا أن توطينة «السا تامعن باعدة أعضانها علق 
فاا ن ادات وها بوذت لين الا اها 
يتابعون بدقة إن كانت قواعد الدخول أو الخروج متبعة» بل يتبعون مثالاً 
واحداً آخر لقيادة الحيوات المنضبطة في داخل النظام. وكما يشير كانتويل 
سميث» فإن البوذية دين تبشيري» لكن «لم تتوقع البعثات البوذية» بكل 
حماستها العاطفية وهي تنتقل عبر كل آسياء من أولئك الذين استمعوا 
واستجابوا لرسالتها أن يتخلوا عن أي ارتباطات دينية كانوا ملتزمين بها». 
كانت النتيجة أنه من سيلان إلى اليابان أولئك الذين يدعوهم الغربيون 
«البوذيين» كانوا تقريبا في كل حالاتهم مرتبطين» في الوقت نفسه» مع 
«مجمع» ديني آخر على الأقل. هذا يعني أن بعض الخطوات الرئيسة بعد 
تشكيل «المارجي» لم تتخذ في الفترة القديمة. حتى «السانغا» البوذية 
كانت مختلفة عن الكنيسة ولم تضع القيود الاجتماعية على التحرك الحر 
لل«مارجى). 


Gombrich, Theravada Buddhism: A Social History from Ancient Benares to Modern (<A) 
Colombo, p. 90. 
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الشرط السياسي 


شر ط الت : الشرط السياسى » هو غياب القيود السياسية على المعارضة 
الدينية والفليفية أو علن كل الال التعارفة للعقاتد والقلينات 
العامة أو على التحرك قن وه نر خف دين[ ۹ 
الشرط جامرا كثيراً ذ فى الهند القديمة. تمظهر واضح لذلك موجود في 
مراسيم أشوكاء باني ا كبيرة في القرن الثالث قبل الميلاد. 


. يبدو هذا 


مرشومان اتان لاشوکا م تحديداً بمقصدنا هنا د المرسوم 
السابع ب«١محبوب‏ الآلهة يتمنى أن كل ال«باساندا» “Pasa da5)‏ يجب أن 
تتجول في أي مكان» وفي کل جزء من مملکته» ° . هذا يبدو إقراراً 
وغير مهم» لكن في الحقيقة فهو يوضح استجابة دفاعية بشكل معياري عن 
التعايكن الد والصرية"'*:بذاية فكي من المظاهر فى تلك القيرة كانت 
معارضة البحضها بعصا ٠.‏ البراهمية الفتدية» رة حول تة بالحيوانات 
لاستعطاف الآلهة والحصول على مساعدتهم لتأمين خيرات الدنياء كانت ما 
زالت منتشرة. كان هذا مستفزاً بشدة للجاينيين» الذين رفضوا هذه الخلاصية 
الذنيوية6«واعتفدوا نمدا فأهشا": تعارضت تعليمات بوذا مع كل من 
تساهلات الفيدية البراهمية وزهد الجاينية المفرط. قدّم بوذا أخلاقيات مرتبطة 


Smith, Modern Culture from a Comparative Perspective, pp. 29-30. لحك‎ 

(50) هذا واحد من أصعب المصطلحات للترجمة. معناه القياسي هو «مهرطق»» لكن أشوكا 
بوضوح لا يستخدمه بهذا المح وترجمته القياسية هي «طائفة». وهي غير مقنعة بسبب ارتباطها 
بالمسيحية. هناك فكرة متخيلة» رُفضت الآنء أنه يمكن أن يكون مرتبطاً ب«براشا» «[prasha)‏ طلخ 
في الأفيشتا وشبيه ب«براشنا» 00 بالسنسكريتية» وتعنى السؤال . ترجمة متخيّلة كان يمكن أن 
تكون مجموعة من المتسائلين أو الباحثين . لكن لا يوجد دليل قوي على دعم هذه الفكرة . رادها كومود 
مووكيرتشي يربطها بمعنى «باريشاد» [15820دم] التي 3 تعني «المجمع» لكن هذا ليس مقبولاً من الجميع 
كذلك. ربما قد تكون الترجمة الأفضل «أتباع مدرسة فكر أو تعاليم». الأخيرة هي المعنى الذي أنويه 
هنا. سأستمر باستخدام الكلمة البراكريتية «باساندا» (53208م) في النص الأصلي . 

.۱۸۳۷ تحديد الملك بريا  دارشي على أنه أشوكا تم إقراره بمخطوطة اكتشفت في عام‎ )5١( 

(20) لنقاش مفصلء انظر: 
Rajeev Bhargava, “Beyond Toleration: Civility and Principled Coexistence in Ashokan Edicts,”‏ 


in: Alfred Stepan and Charles Taylor, eds., Boundaries of Toleration (New York: Columbia Uni- 
versity Press, 2014). 


۳۰ 


بالآخرين كانت معنيّة بإرضاء الذات كما هي معنيّة بالتصرف الصحيح تجاه 
الآخرين» خاصة الفقراء والمحتاجين والضعفاء. شملت هذه الأخلاق كل 
الأحياء» ليس فقط البشر بل الحيوانات كذلك» وتطلبت شجاعة سياسية 
كبيرة وخيالاً لبناء نظام حكم شامل حيث يمكن للتنظيمات الدينية المختلفة 
أن تتعايش وتناقش اختلافاتها بشكل علنى. بعد كل شیء» عدد من 
الانحجانات الأعلاقة المتشكرك يها كانت ههرك كلك اناد أو 
الطرة أو التجاور ظهرا لظهر بدلا من اللقاش وجها لوجه. 


في المرسوم الثاني عشر» نجد مناقشة أساس هذا التعايش . بالنسبة إلى 
أشوكا؛ فإن «دهاما» (2صتصهطل) تؤسس الأرضية المشتركة المهمة جدأً 
الأساسيات». لكل ال«الباساندا»» والمحتوى الجوهري للادهاما»» ومبدئه 
الرئسن فاكاغوتي (vacaguti)‏ يتم تأويله بشكل كبير على أنه قيد للحديث» أو 
م على اللببان: تحن لا لت د کا رل مارك لک 
والطاقات الجدالية التى عَبّر عنها فى هذه المجادلات اللسانية اللاذعة. لكن 
المراسيم تتضمن أن الحروب الكلامية في تلك الفثرة كانت حادة وقاسية» 
وببساطة كان يجب ردعها. ولكن ما هو نوع الخطاب الذي يجب ضبطه؟ 
المرسوم الثاني عشر يقول إنه الخطاب الذي يزدري «باساندا» أخرى من دون 
سبب يجب منعه. الخطاب الناقد للآخرين يجب التعبير عنه بحرية فقط إذا 
كان لدينا أسباب لفعل ذلك إلا أننا وإن كان لدينا أسباب محقة لذلك» 
فيمكن أن نفعل ذلك في الأوقات المناسبة فقط» وحتى لو كانت الأوقات 
مناسبة يجب ألا نكون متطرفين أبداً. يجب أن لا يكون النقد مهيناً أو 
مستخقًاً بالآخرين. هكذاء هناك قيد متعدد الطبقات وعميق على خطاب 
الشخص الكلامى ضد الآخرين. لنسمّى هذا «القيد الذاتى المرتبط 
بالخرين»» إلا أن اران لا تتوقف عند هذا الحد» فهي تد لتقول إن 
الشخص يجب أن لا يمد باسانداه الخاصة من دون سبب محق. الاحتفاء 
المفرط للشخص بباسانداه محل اعتراض أخلاقى مثل الانتقاد غير المستحق 
اد او كنا ا اه حرى الى كان ها ا ن 
لاحتفاء الشخص بباسانداه» فهي كذلك يجب أن تتم بفرص مناسبة» وحتى 
في تلك المناسبات» ألا تكون أبداً متطرفة. تمجيد الذات المفرط أو المبالغ 
به أيضاً طريقة لجعل الآخرين يشعرون بالصّغار. بالنسبة إلى أشوكاء لوم 


۲۳1 


باساندا الآخرين التي من خارج عبادة باساندا إنسان ما والثناء على الذات» 
المتألق وغير الناقد» ومن دون تفكير قد يضرٌ فقط باساندا الإنسان الخاصة. 
تقوض مهاجمة الآخرين» وبالتالي إقصاؤهم قدرة الإنسان على التفاعل 
المشترك والتأثير الممكن. لذلك» يجب أن يكون هناك بالدرجة نفسها قيد 
متعدد البنى وعميق على ذات الشخص» فلنسمه «القيد الذاتي المرتبط 
بالذات»). 


في مكان آخرء في المرسوم السابع» يؤكد أشوكا عدم الحاجة إلى القيد 
الذاتي «سامياما» GARE)‏ فقطء. بل يؤكد أيضاً الحاجة إلى تصرف موجه 
من الذات» «بهافا شودهي» «(Bahava Shuddhi)‏ مجدداً ا ال«بهافا 


شودهي» عادة على أنها تطهير ذاتي» اق صفاء الذهن, إلا أن هذا المصطلح 
غامض بين تطهير الذات داخل لق إدراك ذاتي فردي أو لق يتضمن على 
الأقل تطهير الفرد لنفسه من النية السيئة تجاه الآخرين. فی تصوري أنه فى 
سياق المراسيم الأخرى ذات الصلةء فإن الشعور المعنوي بالنية الحسنة تجاه 
الآخرين أو على الأقل غياب النية السيئة يجب أن يكون سمة مؤسسة لما 
يعنى «بهافا شودهى». وليس القيد الذاتى والتطهير الذاتى مجرد إتيكيت أو 
احترازات» بل هما اه أخلاقية. ` ١‏ 


بأخذ كل هذاء ولتقديم الفهم والتقدير المتبادلين» فمن الأفضل» 
بحسب ما يقول المرسوم»› أن يكون هناك «ساموفايا» (22018/8ه5)» التقاء: 
أي مجمعاً من «باساندا» يستطيعون به أن يسمعوا بعضهم بعضاًء ويتواصلوا 
مع بعضهم بعضاًء ثم يمكن أن يكونوا «باهوشروتا» (هانمطوداطهة)» الشخص 
الذي يستمع للجميع» المستمع المثالي والمنفتح. بهذه الطريقة لن يكون 
لديهم «أتما باساندا فرادهى) «(Atma Pasanda Vraddhi)‏ أي نمو في الفهم 
الذاتي لباساندا الشخص» بل نمو في كل الأساسيات. المراسيم هنا تتضمن 
أن أخلاقيات الفهم الذاتي للباساندا ليست جامدة» بل متطورة بشكل ثابت» 
وكل نمو معتمد بشكل أساس على التواصل المشترك والحوار مع الآخرين. 
لوم الآخرين المتطرف من دون سبب محق يخل بهذه العملية» يعدا عن 
تدميره «الدهاما»» فهو يضعف النمو المتبادل. 


تضيف المراسيم أنه لا يهم كم كنت كريماً بالعطايا وكم كنت مخلصاً 


يضف 


بالعبادات إذا كنت تفتقد «السامياما». وال«بهافا شودهى»» وميزة 
الاباهوشروتا»؛ فعندها كل الانفتاح في العالم لا قيمة له. بشكل معاكس» 
الشخص الذي لا يستطيع أن يقدّم العطايا لكنه يملك الفضائل المذكورة 
أعلاه فإنه يعيش حياة «دهامية» (عنصصدطة): نسبة إلى «دهاما»* . ومن ثم 
الشخص الذي لا يقلل من احترام أحدء والذي لا يملك نيّة سيئة تجاه 
الآخرين» والذي لا يقوم بالعنف تجاه المخلوقات الأخرى فإنه «دهامي» 
بحق. لا تتحقق «الدهاما» فقط بالتضحية بل بالقول والفعل المحقين. 


كلا هذين المرسومين لا يشير إلى الاضطهاد بل إلى المدنية العابرة 
الأديان» لكن النقطة العامة التى أودٌ إيصالها عبر هذا النقاش أنه لا توجد 
ناسل اج ف ت حا نايا ولاك فزق الما و ا دو 
والدين/ الفلسفة كانت دائماً محفوظة. أظنّ أن هذه النقطة تتسق مع فكرة 
شيلدون بولوك (1ه20110 ه586100) بأنه لا يوجد شىء يدفعنا إلى التصديق أن 
«التشريع» أو الشكل الأسمى منه: ا لذ ملف قينا قل 
البروز الموجود فى اللاحداثة واللارأسمالية اللتين انتسب إليهما 
الباحئون»””"©. بالاشتراك مع شروط أخرىء التقليد المستمر برفض استخدام 
أي وجهة نظر دينية لشرعنة سياسية ساعد كلا من التنوّع الديني والتوفيق 
إضافة إلى حرية التحرك من دين إلى آخر. 


أظن أنه يمكن الحديث عن عصر علمانى ما بعد وثنى فى الغرب 
الحديث لأن توفر هذه الشروط ظهر مجدداً في «الغرب» في الآونة الأخيرة. 
في العالم الغربي» حددت الحداثة تشكل «عصرها العلماني» الأول. حصل 
هذا بسبب: أولاً» ضعف الصلات بين الأديان والدول» فحتى النزعة 
الإنسانية الحصرية في غرب أوروبا وشمال الأطلسي لم تشرعن الحكم 
السياسى بشكل مباشر . ثانياً. لأن الكنيسة فقدت سلطتها الاجتماعية الواسعة 


. أي ملتزمة بالعقيدة والدين (المترجم)‎ ):( 
انظر:‎ )( 
Sheldon Pollock, The Language of the Gods in the World of Men, Sanskrit Culture and Power in 
Premodern India (Berkeley, CA: University of California Press, 2006), 517. 


شهادة بولوك أكثر تعقيداً من المقدمة هناء وهى متجاوزة لمدى هذه الورقة للحصول على المزيد 
من التفاصيل . 


۳۳ 


التي كانت تمتلكها في السابق. ساعد ظهور النزعة الإنسانية الحصرية وهيبة 
ارتباطها الأوّلي والمستمر بالعلم الحديث على تقويض الكنيسة. أخيراًء على 
الرغم من أنه لم تحصل تغيرات مذهبية لتلغي ما يسميه آسمان «التميز 
الفسيفسائي»» إلا أن أهميته كانت قد ضعفت بشكل ملحوظ . 


دعني أرجع إلى نقاش الهند. من الواضح أنه ليس من حججتي القول إن 
هناك هوية أو صلة بين العصور القديمة والحديثة لأن عصراأً علمانيا ظهر فى 
كليهما. لكن بعض الخلاصات الأولية الممكنة التي تحتاج ا لي 
التحقّق يمكن أخذها من المقالة. أولاً لعله كان هناك مجموعة معقدة من 
الحركات التي تؤدي إلى عصور علمانية متنوعة منتشرة عبر قرون زمنية 
مختلفة وعبر مناطق عديدة. يجب أن نبحث عن هذه العلمانيات المختلفة 
ونكتشف التتركات المحتلفة الى اخدنها و تاها تاتا كان كل منها 
مسرا و هن روه لكان له يرجه اة 0 نادعية العمعهم 
تحت وسم «بدائي» واعتبار الأخرى «متطورة». حتى أكثر التقييمات 
الأخلاقية والمعرفية لا تستطيع افتراض تقدمية ساذجة. سيختلف هذا 
الحكم من ميزة إلى أخرى» وسيكون مرتبطاً بالسياق. ثالثء على الرغم من 
كل الاختلافات» فهناك طرق يمكن أن تتشابه بها هذه» وهذه التشابهات قد 
تكون موضحة للأمر بقدر ما هي الاختلافات. هناء آخذ الإلهام من ملاحظة 
لبرنارد ويليامز فى العيب والضرورة (إاءوءءءN‏ همه مممره52ى) فهو لا يشير إلى 
الغا ات الد غل تج اا الو ف جات وا 
التشابهات اللاواعية» بل إلى التشابهات التى لا يعترف فيها والمرتبطة 
بالمفاهيم التي نستمر باستخدامها لتأويل مشاعرنا ومشاعر الآخرين وتصرفاتنا 
وتصرفاتهم والتي أصبحنا بها أكفاءء لأسباب ثقافية وتاريخية ‏ وفي حالة 
المجتمعات ما بعد الاستعمارية» مثل الهندء لأسباب سياسية. يعتقد معظم 
الهنود أنهم عندما يشاركون في التقاليد التي يسمونها «علمانية»» فإنهم لا 
يمكن أن يشتركوا في الأنماط الحديثة الغربية للفكر والممارسة. وقد يكون 

من المثير فكرياً إيجاد أنه فى بعض الجوانب هذه المشاركة قد تأخذنا إلى 
تقاليد مجموعة مختلفة تماماً من الأسلاف الذين كان لديهم بعض العلاقة 
المبهمة بناء لكننا أضعناها لأنها غريبة وبعيدة للغاية. ربما يمنحنا هذا أسباباً 
لنعامل شعوب الهند القديمة على أنهم أسلافنا الثقافيون بطريقة مشابهة لنظرة 


۳٤ 


الأوروبيين غير الحساسة إلى اليونانيين على أنهم أسلافهم. وهذا له تبعاته 
على الكيفية التي ننظر بها إلى الهندوسية. 


إدراكي الخاص للمكان الذي نحن فيه» في الوقت الحالي» في الهند 
ضبابي ومضطرب إلى حد ماء باختلاف كبير ومهم عن إدراك تايلور البارع 
للمتخيل الاجتماعي الحديث. لكن من الواضح أن إدراكاً أفضل لمعنى 
الانتقال إلى متخيل اجتماعى معاصر ‏ وليس مجرد أخذ فكرة عما هو - 
يعمد على المكان "الل اسل حه ررق اا عا نبلو أن رلت 
«الغربية» قد تركته وراءها ‏ القديم»ء الحديث» مطلع الحديث ‏ ما زال 
موجوداً فى الهند» ليس بالشكل ذاته أو بالدرجة ذاتهاء لكنه ما زال سهل 
التمييز. على الرغم من التغيرات الكبيرة» وعلى عكس أدبيات حكمة التاريخ 
والعلوم الاجتماعية» فإنه يبدو أن الصلات بين القديم والجديد ما زالت 
مستمرة في الهند. أبدى إيريك دُدز (20495 ءف). أحد أعظم باحثي اليونان 
القديمة استياءه من صعوبة استرجاع اعتقادات ومشاعر الأشخاص الذين 
ماتوا منذ زمن بعيد» والذين لم يتركوا أدلة أو سجلات على كيفية شعورهم 
أو تفكيرهم» إلا أنه لاحظ الصلة الواضحة بين سجلات طقوس اليونان 
القديمة والصفات الأنثروبولوجية لطقوس اليونان الحالية. قد تكون هذه 
الصلات أكثر وضوحاً في الهند. لنأخذ مثالاً واحداً: لم يتغير طقس الزواج 
الجوهري بالدوران حول النار على مدى ثلاث ألفيات. كل من وتزل وبولوك 
يشيران إلى أن ترديد الترنيمات الفيدية فى أجزاء من الهند هى تسجيلات 
عملية لتلاوات سابقة. أحياناً يتساءل الشخص إن كان عدم قدرتنا على 
الإمساك بكثير من الظواهر القديمة في الهند يعود إلى غيابها الطويل» أم 
بدرجة أكبر يعود إلى حضورها المستمر. إنها ما زالت كامنة وقريبة منا 
لدرجة أننا بالكاد نستطيع ملاحظتها! 

قد تساعدنا تجربة فكرية على إيضاح هذه النقطة» الفقرة الآتية مكتوبة 
بصيغة الحاضر. لكن إن حوّلتها إلى صيغة الماضي» فإنها ستبدو صحيحة 
كأنها كتبت قبل ثلاثة آلاف عام! 1 


«الهنود دنيويون بشكل غير اعتيادي. حياتهم الدينية تدفعهم إلى التوجه 
إلى العالم وليس بعيداً عنه» وبأن يكونوا في الوطن بدلاً من المنفى. كما 


Yo 


أنها تخفي ميلاً إلى قبول هذا العالم أكثر من تغييره. إنهم يأخذون مهمة 
العيش في هذا العالم بجدية كبيرة» فواجباتهم كأرباب أسر الإنتاج والتوالدء 
والقيام بالممارسات التي لولاها تموت المجتمعات. ولتدبير هذه الخيرات 
الدنيوية» فإن تصرّفهم الخاص - الكارما ‏ أساس لكن الذي يوازيه أو الأهم 
منه هو المساعدة من الآلهة المتنوعة. تستطيع الآلهة أن تسهل الوصول إلى 
النتيجة بشكل مباشر أو تحجب آليات الأرواح الشريرة المعيقة والبشر 
الخبثاء. يجب أن يتم استدعاؤهم بالطقوس والصلاة لمساعدة عبادهم» 
واسترضاؤهم بالمهرجانات العامة لضمان المنافع الجماعية. عالم الهنود غير 
متعال بدرجة كبيرة» ومدفوع بالسعي إلى خيرات الدنيا ومسحور بطريقة 
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مدهسه . 


عدد كبير منهم يؤمن بالولادة الثانية ويأمل أن تعاد ولادته كإنسان. 
مفتاح الحياة الطويلة والولادة الثانية كإنسان هو أداء الطقوس اليومية 
والموسمية الصحيحة. من المحتمل أن هناك عالما وراء هذا العالم» حيث 
يسكن الأسلاف والآلهة». لكن هذا لا يتبعه اعتقاد بتعالٍ جذري . بالنسبة إلى 
معظم الهندوس» «الموكشا» هي من تبعات قليلة» وهدف شرعي للساعين 
الباحثين عن الخلاص الكامل مثل «السادهوس» (ءuطلة5)‏ و«السانياسي»» 
وهي نادرة في «كاليوغا» (4عںراهK)‏ اليوم على أي حال. الجنة هدف أكثر 
قابلية للتحقيق» لكن» في الواقع» سيكون من الأفضل الاستمرار بالعيش 
على الأرض . ولا يكتفي الهندوس كما يبدو من الحياة هنا والآن». 
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خرف 


)4( 
راديحالية غاندي: تأويل 


عقيل بلغرامي 


لم يتعامل غاندي بشكل مفصّل على الإطلاق مع مفهوم الطبقة» ولم 
يقل ين حول «صراع الطبقات» في السياسة الفريدة التي تبناها وأحدتها . إلا 
ا أعتقد أن هناك غاندي «يساري» وراديكالي بالمعنى الواسع لهذا 
e‏ ولكن الأصيل . ولكن إذا كان الأمر كذلك» فإن أمامنا مهمّات 
تأويلية» علينا u‏ مع هذا الغاندي بالسهولة التي يبدو بها غاندي» 
وبشكل محق» عرضة لاعتباره معاديا للحداثة 

أود الاقتراح في هذه المقالة أننا إذا اتبعنا منهجاً ممثلاً بشكل رائع 
وتفصيل توضيحي في كتاب تايلور عصر علماني» يمكننا أن نؤسّس خطا 
نقاشياً أنظهر كيف أن ما يبدو عليه غاندي من كونه معادياً للعلمانية يمكن 
قراءته جنباً إلى جنب مع راديكاليته"''. الطريقة جينيالوجية في جوهرهاء 
ويمكن أن توجد في أقسام من عصر علماني التي لا ينظر فيها إلى علمانيتنا 
بوصفها مجرد إسقاط لعناصر دينية من رؤيتنا للعالم السابقة» بل بوصفه بنية 
مدروسة للحقبة الحديثة المبكرة» بنية أدّت فيها جوانب من الدين نفسه دورا 


)١(‏ استخدمتٌ هذه الطريقة فيما يتعلق بغاندي وموضوعات أخرى ذات صلة ب«الاستغراب» 

[صدنلقنهء10ءه0] قبل أن أقرأ كتاب تايلور حول هذا الموضوع» انظر مقالتي: 
Akeel Bilgrami, “Occidentalism, the Very Idea: An Essay on Enchantment and the Enlighten-‏ 
ment,” Critical Inquiry, vol. 32, no. 3 (Spring 2006).‏ 


لكن استخدامي ليس شيئاً أمام الميزة الكبيرة للعلم والّتقل للتحليل المفصل الموجود في كتاب 
عصر علماني» والذي قرأته لاحقاً بشعور ملموس من الإفادة والتقارب. 


يضف 


01ح 6:76 


مركزياً» وخاصة جوانب العناية الإلهية المرتبطة بربوبية ظهرت جديداً في 
تلك الحقبة. بما أن موضوعي هو غاندي» فإن تطبيقي لهذا المنهج ملزم 
بالتركيز أكثر مما فعل تايلور على الفشل في الاقتصاد السياسي للتغيرات في 
الدين والثيولوجيا وفي سياستها في تلك الفترة. 


الفكرة التأويلية الحاكمة التي أقدّمها للتوفيق بين ما يبدو تناقضاً بين 
معاداة غاندي للحداثة وراديكاليته هى الاتية: تعكس معاداة غاندي للحداثة 
الصلة العميقة لراديكاليته مع تراث أوائل العصر الحديث ومعارض ظهر في 
أوروباء وخاصة في إنكلتراء لم يذكره غاندي نفسه (أو ريبما لم يعرف به)» 
ولكنّ أفكاره المعادية للحداثة كما تسمى تشاركت معه بشكل عميق ومفصل . 
الا ا و اراد يكاله دوق جد ايها مد ع وشا حادل ناث ها 
يبدو معادياً للحداثة فى أفكاره لن يكون كذلك إذا أبقينا هذا الجدل حاضراً 
أمامنا . 


بشكل عام» تلك العناصر ذات التشابهات مع الأفكار المعارضة 
الراديكالية والتى عُبر عنها فى أوائل العصر الحديث قد تبدو لنا أنها معادية 
للحا ويعود ذلك إلى الفا عاملئن مد اط دة الأول زا إلى 
التفكير بهذا المسار بين الحداثة المبكرة والمتأخرة على أنه حتمية [غائية]» 
وبالتالي» ثانياً: نزعتنا من منظور تأخرنا إلى إسكات الحضور الواضح 
والجوهري للأصوات المعارضة في الفترة المبكرة» والتى ضاعت فى ميدان 
الس ات لا اع و افا والقكرية ك الفسورز اون هة 
العاملان ليجعلا الأمر يبدو وكأن أي تأييد لبعض من الأفكار الراديكالية 
الموجودة في التقاليد المعارضة الحديثة المبكرة في وقت متأخر مثل عام 
4»؛ عندما كتب غاندي كتابه هند سو اراج (زهبوسد 414) (أي الحكم 
الذاتى للهند)» يأخل بالضرورة موقفا رجعياً غتيدا + وهو أمزءلن يبدو كذلك 
إذا اعتبرنا هذه الغائية غير إلزامية كما فعل غاندي» وإذا احتفظنا بشكل تام 
فى نظرتنا إلى الماضى بالقوة والإمكانات الضمنية التى امتكلتها هذه الأفكار 
المعارضة» على الرغم من فقد من كان يمتلكها. ٠‏ 


Anthony J. Parel, ed., Hind Swaraj and Other Writings (Cambridge, MA: Cambridge (؟)‎ 
University Press, 1997). 


Y۸ 


إذا كان من الممكن استخدام تعبير «أوائل العصر الحديث» على أنه 
وصف بريء تماماً لفترة من الزمن في أوروباء من دون أي تضمينات مدمجة 
لوصف هذا الماضي فقط الذي من شأنه أن يكشف عن تطورات للحداثة 
المتأخرة هناك» فإن راديكالية تلك الفترة قد تعطينا فكرة عن الإمكانات التى 
جا غاا اندي ي سد ا الفرن العشوين وای اعا ر ر 
اتتقالية تبه بمرخلة أورويا قي «أوائل العصر العديت؟: مع عوفن من 
التسبب بالملل وبتكرار هذه النقطة الديالكتيكية الأساس: يجب أن تكون 
ا إل هاا المونات و همادا الحا ا م وه ل فار 
الراديكالية التي كانت مع قدرتها الحقيقية في هند بداية القرن العشرين» على 
منع المسار المثير للشفقة للاقتصاد السياسي وجوانب من الحوكمة السياسية 
التى كانت قد تطوّرت خلال الفترة الحديثة فى أوروباء هذا فقط لأن 
الحقائق المؤكدة الموجهة لثائية مفترضة ‏ تسعتي. من العارية 'الأثر الكبير 
الذي كانت قد تركته هذه الأصوات المعارضة في أوائل العصرء تاركة 
الانطباع فقط للفترات السابقة التي تجعل ظروفنا كأنها حتمية في زمننا 
الحاضر. كيفية تصحيح هذه النزعة داخلنا بتوسيع هذا الانعكاس الديالكتيكي 
داخلنا هو الفرضية الرئيسة لهذه المقالة القصيرة. 

لماذا اخترت الاستناد فى هذا الديالكتيك التفسيري من بين كل 
الأشياء: رايكالية أوروبا القرن السابع عشر وخاصة إنكلتراء على أنها الفترة 
السابقة المؤظرة الصحيحة لإلقاء الضوء على ما يبدو أنه معاداة الحداثة عند 
غاندي؟ 

كتاب هند سواراج هو نتاج نقد انفعالي وفطري» إلا أنه يحدّد 
الموضوعات التى تتكرّر بشكل ثابت فى الكتابات اللاحقة» كما أنه» عندما 
يُدرس مع هذه الكتابات» يثمر شيئاً أكثر منهجية يمكن أن يبني عليه القارئ. 
كان بنائى””" التشديد على أن أفكار غاندي الموجودة في هذا النص» والتي 
تظورت مع الوقت مق.دون تنظيوء يمكن أن تسج بتية ما إذا أخذنا سؤالاً 
واحداً بوصفه مركزياً بالنسبة إليه» ورأينا جوابه بوصفه يضم عدة تضمينات 


Akeel Bilgram: “Gandhi, Newton, and the Enlightenment,” Social Scientist, vol. 34 (¥) 
(MayÙJune 2006), and “Value, Enchantment, and the Mentality of Democracy: Some Distant 
Perspectives from Gandhi,” Economic and Political Weekly, vol. 44, no. 51 (December 2009). 


خرف 


رسمها هو بنفسه بطريقة مثيرة للاهتمام» على الرغم من أنها قد تبدو غير 
واف كما هن ابالظريقة :الى سأرسعها' لاحنا . السؤال هر باكر اة 
عمومية: «كيف ومتى غيرنا مفهومنا عن العالم بأنه ليس فقط مكاناً للعيش» 
بل مكان للسيادة والتحكم؟». 


ظن غاندي أنه بجوابنا عن هذا السؤال نستطيع أن نلقي لائمة هذا 
التغيّر - الذي يبحثه هذا السؤال ‏ على تطوّرات محدّدة في الغرب ومرتبطة 
بالعلم الحديث» في موضوع محوري في كتاب هند سواراج. لذلك أعتقد 
أننا يجب أن نرجع إلى أوائل العصر الحديث في منتصف القرن السابع عشر 
ونهاياته في أوروباء عندما كان العلم الجديد يتشكل للمرة الأولى» ثم يتعرّز 
بطرق تجاوزت كل الحدود الضيّقة للعلم نفسه. 

دراسة متعاطفة ومتأنية لكتابات غاندي تسمح لنا برؤية بعض من خطابه 
الجاف أحياناً السابق» ولنجد أنه ليس نقداً للعلم بقدر ما هو بضعة كلمات 
غير مبالية يكتبها مجادلاً. أو حتى ليس نقداً للعلم الحديث» لكنه حقيقة نقد 
لوجهة نظر ميتافيزيقية ولّدتها تطوّرات محدّدة ترافقت مع صعود العلم 
الحديث وتبعاته على المجتمع والسياسة والاقتصاد السياسي والثقافة. (كتب 
غاندي نصاً ليقول إنه ليس ضد التقنية بحدّ ذاتهاء بل ضدّ العقلية التي وُلدت 
منها التقئية عندما كانت تحت سيطرة النخبة التي لم يكن لها دافع 
لاستخدامها إلا مصالحها الخاصة)!؟؟. 

السب ”الذي أؤكد به «وجهة نظر ما» و«عقلية ما» بدلا من العلم نفسه 
في تمييز الهدف من انتقادات غاندي» هو أن مجموعة من المفاهيم 
والمواقف الجديدة التي كانت تترسّخ حول العلم الجديد في نهاية القرن 
السابع عشر وبعده» كانت محل معارضة شديدة ‏ بمصطلحات تشبه 
هيه يعارت غاندي ‏ من قبل علماء «معارضين»» لم يكن لديهم أي إشكال 


() «ما أعترض عليه هو جنون آليات حفظ العمال. توجه الناس إلى حفظ العمالة حتى صار 
الآلاف من دون عمل وألقوا في الشوارع ليموتوا من الجوع. لا أريد حفظ الوقت والجهد لفئة واحدة 
من البشرء بل لهم جميعاً. لا أريد تركيز الثروة بيد القلة» بل بيد الجميع. بالكاد تساعد آليات اليوم 
القليل على ركوب ظهور الملايين. ليس الدافع الإحسان أو حفظ العمالة» بل الطمع... إنه ضد دستور 

الأشياء هذا الذي أقاتله بكل قوتي... الاعتبار الأكبر للإنسان». انظر: 
Young India (13 November 1924).‏ 


لحي 


مع العلم الجديد الذي وصل إلى أكثر تشكلاته منهجية في قوانين نيوتن. 
إذاء ما الذي كان هؤلاء العلماء المعارضون يعترضون عليه إذ لم تكن 
القوانين نفسها؟ جواب هذا السؤال الذي سأحاول تقديمه واختصاره يترك 
صدى مفصّلاً في فكر غاندي» وذلك سيكون فشلاً للتصور التاريخي من 
جانبنا إن لم نستطع أن نؤول شيئا واضحا لفهم نقد غاندي لل«علم الحديث» 
و«العلم الغربي» كما يوضحه أحيانا ببساطة (شديدة). 


كنت قد قلت إن إيجاد غاندي للصدع الموجود في العلم الحديث» 
وليف كامل من الأضرار الاجتماعية والسياسية يجب أن ينظر إليه على أنه 
جواب سؤاله الأساس الشامل: «كيف ومتى غيرنا مفهومنا عن العالم بأنه 
ليس فقط مكاناً للعيش» بل مكان للسيادة والتحكم؟». السؤال شامل لأن 
مصطلح «العالم» فيه هو مصطلح فني يتضمن كثيراً من المعاني» منها 
الطبيعة» والسكان من البشر للطبيعة» والعلاقات بين الطبيعة وسكانهاء إضافة 
إلى العلاقات الاجتماعية بين السكان. هذا كله بوصفه كلاً متكاملاً ‏ كما 
يقول - كان قد تغير مفهومياً بسبب وجهة نظر ميتافيزيقية محددة رافقت العلم 
الجديد» ولكن لجعل سؤاله وجوابه أكثر مرونة» من الجدير تفكيك العناصر 
المتكاملة لخ تحؤّلات مختلفة» على الرغم من التكامل الذي سيقترحه 


مصطلح «عالم». 
يمكن أن يبدأ الشخص ب«الطبيعة» ويسأل بشكل أكثر تحديداً عنهاء 


مردداً صدى السؤال الأكثر عمومية: «كيف ومتى تغير مفهوم الطبيعة عندنا 
إلى مفهوم الموارد الطبيعية؟». نستطيع أن نسأل بعدها كيف ومتى تغير مفهوم 
البشر (سكان الطبيعة) عندنا إلى مفهوم المواطنين”*' ومفهوم الناس إلى 
مفهوم «السكان»؟. وأظن» أثناء سيرنا للإجابة عن هذه الأسئلة على طول 
الخطوط العريضة التي اقترحها توجّه غاندي إلى إلقاء لائمة هذه التحوّلات 


(45) كان قلق غاندي الأكبر هو من فكرة مواطني الدولة الوطنية» وليس من أنماط المواطنية 
السابقة التي كانت موجودة في المدينة في اليونان القديمة (بوليس)» > على سبيل المثال . في ورقتي 
أفصل وأنتقد الدور الذي أدته الفكرة الحديثة المبكرة لل «عقد الاجتماعي» بتأسيس فكرة المواطنة 
هذه) . انظر: 


Akeel Bilgram, “Democracy and Disenchantment,” Social Scientist, vol. 37, nos. 11-12 (Novem- 
ber-December 2009). 
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على التغيّرات التي صنعها العلم في العصر الحديث» إن سؤالاً أخيراً يمكن 
أن ينبثق» وهو بوضوح: «كيف تحوّل مفهوم «معارف نعيشها» إلى مفهوم 
«تجربة نحكم بها)؟». إن هذا دلالة على طموح غاندي الفكري غير العادي 
بأنه فكر بكل هذه الأسئلة التى تبدو متنوعة إلا أنها متكاملة بشدةء لذلك إن 
كل هذه ارات المتتوعة كائ حاف الأعماق :الول تقس 
بالنظر إلى الصدع الذي قد يوجد في وجهات النظر التي ولّدها العلم 
الحديث (بسبب صياغة السؤال بتعبير شامل لل«عالم» بوصفه مكاناً للسيادة 
والتحكم). لو كان غاندي اطلع على فهم كارل ماركس للاقتصاد السياسي 
ومفهوم الطبقة» > لكان قد لاحظ أن ماركس كذلك طوّر : تملا هؤازيا لمجموعة 

من التحولات عند نقاشه حول «الاغتراب» (11628808)» الذي بحث فيه 
التحوّل إلى موارد ووسائل» وبالتالي إلى أشياء الطيف الكامل للخضوع 
الإنساني. سأقول شيئاً عن هذا بعد قليل» ولكنء دعني أبدأ الآن بموضوع 
ال 

انحدر فهم غاندي للطبيعة بقوة من مثاليات البهاكتي الخاصة به» حيث 
الطبيعة مقدّسة» ومملوءة بالإلهي» ومتصلة بال«أتمان» (مهصطم)”* التي 
تتخلل كل واحد من سكانهاء بألوهية موجودة من أجل الجميع وفي كل 
الأوقات» ولذلك يجب أن يدركوها ويجدوها ا كان هذا المفهوم 
للطبيعة منتشراً في الفهم الشعبي الديني لكثيرين في أوروبا أوائل العصر 
الحديث» والذي يصفه المؤرخون الفكريون بأنه «أفلاطونية محدثة» 
»)Neoplatonism)‏ ووجدت عضوو علنياً في كتابات بعض الراديكاليين مثل 
الا جيرارد وينستانلى «(Gerard Winstanley)‏ والح ا جايكوب 
باوثملي IE Bauthumley)‏ كاسمين في إنكلترا وده لقد كان هذا 


(#) أي الروح المقدسة (المترجم). 

(1) بما فيها أدنى الحيوانات» على الرغم من أنها ليست موضوعاً سأخوضه في هذه المقالة. 
نقطة أكثر ارتباطاً هي تشديده على الوجود المتفشي للقداسة التي يصفها غاندي بشكل دائم باموكشا» 
في فهمه للهندوسية . 

(##) نسبة إلى جماعة الحمارين (المترجم). 

(:*#) نسبة إلى جماعة المتشدقين (1625م82) (المترجم) . 

)¥( ادعی باوثملي أن الإله كان «في كل المخلوقات» البشر والبهائم» السمك والصيادء وكل 
شيء أخضر» من خشبة الأرز العالية إلى النبتة المتسلقة على الجدار» . كما هو مقتبس في : 
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المفهوم - الذي تم تقويضه في نهاية القرن السابع عشر بالتفافة مرتبطة بالعناية 
الإلهية؛ حيث لم يعد الإله يُعتبر بأنه محايث في داخل الطبيعة» بل موجود 
بعيداً خارج الكون ‏ يوصف عادة بالتعبير اللاتيني: «ديوس أبسكونديتوس» 
«(Deus absconditus)‏ أي إله وضع يعدا للحماية. كتابات نيوتن مرتبطة كثيراً 


بهذا النفي للإله خارج الكون» على الرغم من أنه لا يوجد شيء في علم 
نيوتن يتطلب ذلك» أي أنه لا يوجد شىء فى القوانين النيوتنية ولا المبادئ 
ال مقر ااذ اب ان ى لإلة في کان عاو نا ناه كه 
أن الطبيعة والمادة خاملتان ومنزوعتا القداسة وأن الحركة جاءت كنتيجة لدفع 
الإله من نقطة «خارجية» أرخميديسية لم تكن محل مطالبة كتفسير ضمني 
للحركة من قبل قوانين نيوتن» أكثر من فكرة أن الحركة أصبحت ممكنة من 


Norman Cohn, The Pursuit of the Millennium: Revolutionary Millenarians and Mystical Anarchists= 
of the Middle Ages (Oxford: Oxford University Press, 1970). 

وقال وينستانلي : «الإله في كل الأشياء»» و«الحقيقة مختبئة في كل جسم 3 مقتبساً في : 
Christopher Hill, The o Turned Upside down: Radical Ideas in the English Revolution (New‏ 
York: Penguin, 1984).‏ 
هذه الأفكار الحلولية والهرمسية مركزية في عقيدة مجموعة من الطوائف الراديكالية» ليس في 
إنكلترا وحدهاء بل من زمن أقدم (منذ مذاهب برونو وفيسينو) في أوروبا كلها. من الجدير بالملاحظة 
أنه في أوروباء كانت الشخصية المتأخرة باروخ سبينوزا أكثر تأثيراً في السياسة من بعض هؤلاء 
الأفلاطونيين المحدثين الأوائل» وكان في بعض الأحيان ملهماً للانفصاليين العلمانيين في إنكلترا 
الذين تحدّئثت عنهم . سبينوزاء أيضاًء معروف بمساواته الإلهي بالطبيعة› لكنني لا أعتقد أن هذا 
يوصف بأنه اوحدة وجوداء وأعتقد أنه من الخاطئ وصفه بأنه «تقديس» للطبيعة. من المجرد جداً 
مساواته بذلك. إلا أنه من المثير للاهتمام رؤية جوناثان إسرائيل وهو يضع كثيراً من تأثير سبينوزا على 

المجموعات الراديكالية في أوروباء انظر: 

Jonathan I. Israel, Radical Enlightenment: Philosophy and the Making of Modernity in Europe, 
1650-1750 (Oxford: Oxford University Press, 2002). 


يحدد الكتاب كاملاً انتقال التركيز من التأثير الليبراليى الأورثوذكسى لشخصية مثل لوك إلى ما 
يسميه «سبينوزية» واعتمادها الفكري على جانب أكثر راديكالية للتنوير. «الراديكالي» بالنسبة إلى 
جوناثان إسرائيل يمكن اعتباره أقل أهمية للتنوير الأورثوذكسي من المجموعات الراديكالية التي أركّز 
عليها هنا في إنكلترا . تستحق هذه الاختلافات دراسة عن قرب . يأتي مسار الراديكالية التي أستحضرها 
لفهم أفكا ر غاندي الراديكالية انطلاقاً من طوائف مثلٍ «الحفارين» إلى الانفصاليين العلميين الذين 
ذكرتهم وصولاً إلى شخصيات مثل بلايك وحتى لاحقاً موريس ونماذج اليسار الديني الانشقاقي مثل 
تاوني. يبدو أن جوناثان يبحث عن مسارات تؤدي إلى شخصيات مختلفة نسبياً مثل كوندورسيت الذي 
لا يتشابه نهائياً تقريباً مع الفكر الغاندي. بمعزل عن غاندي» حتى لو ركز الشخص على أورويا فقط. 
خا عمل ا الفكري للتنوير وإرثه لاحتمالية سياسة راديكالية 
أصيلة . أظن أن مفهوم جوناثان إسرائيل التاريخي سيقصّر عن تراث الراديكالية الذي أبحث عنه. 
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مصدر «داخلي» مقدس للدينامية في المادة والطبيعة. كلتا الرؤيتين كانت 
متوافقة مع القوانين ومع مفهوم الجاذبية. إلا أنه في نهايات 0 السابع 
عشر أصر منظرو «الجمعية الملكية» (شخصيات مثل صمويل كلارك اعناسدة) 
(©1311© وريتشارد بنتلى ((16غهء8 4مقطء81) على أن التفسير المحايث ذا الرؤية 
الحلولية الانفصالية العامة (يقال إن «الانفصالي»”* اللامع وشديد التقلب 
جون تولاند هو الذي سك مصطلح «وحدة الوجوداء على الرغم من أنه 
وبالطبع› 4 لعي و المذهب) كان شاا بشكل خطير» > وأنه جزء 

من العلم التيوتتي أن الإله ينظر إليه بوصفه دعولا العناية الإلهية عن بعد 
و خا ا بالكون. قبل نيوتن نفسه بهذا التقديم العام لفكرته ‏ على 
الرغم من أفلاطونيته المحدثة وهواجسه الكيميائية الموثقة TT‏ 
دراسته الخاصة - واصفاً الطبيعة والمادة بأنهما «غبيتان» واوحشبتان)80 


نزع القداسة هذا عن الطبيعة عارضه بصخب علماء انفصاليون (سموا 
لاحقاً «الفلاسفة الطبيعيين») مثل تولاند وأنطوني كولينز (5متلاهه زدمطاهم)ء 
الذين» على الرغم من موافقتهم على العلم الجديد الذي تشكل على يد 
نيوتن» رأوا بهذا التأويل الميتافيزيقي مجموعة كبيرة من التبعات على 
الشيابية رالا صان الاس ال اتقدرها مدن :إلى أفكار ومسارسات 
رجال الدين الراديكاليين السابقين بانتقاداتهم» والمتنبئين بالتفصيل بعدد من 
انتقادات غاندي حول تدمير الحياة القروية الزراعية. ادّعى هؤلاء تحديداً أن 
مفهوم الطبيعة الوحشية والخاملة كان محل حشد من قبل الشخصيات 
الأورثوذكسية فى «الجمعية الملكية» فى تحالفات مفتوحة كانوا قد شكلوها 
لمصالح دعائية وتجارية وأورثوذكسية أنجيليكية لجعل الطبيعة محل نهب على 
نطاق واسع وأكثر منهجية بكثير» بطريقة ليس لها مثيل. لقد كانوا يستجيبون 
لإطار عمل أيديولوجي مؤسس عمداء ويظهر في ملاحظات مثل تلك التي 
كتبها العالم المعاصر ومن أوائل اقتصاديي تلك الحقبة» وشخصية بارزة في 


(#) نسبة إلى جماعة الانفصاليين (8إعا”عءءز5) (المترجم). 
(۸) هذه التوصيفات موجودة فى : 
Isaac Newton, The Opticks (1704).‏ 
بالنسبة إلى الجانب الأفلاطونى المحدث الأقل شهرة لنيوتن» انظر : 
James E. McGuire and Piyo M. Rattansi, “Newton and the “Pipes of Pan”,” Notes and Records‏ 
of the Royal Society of London, vol. 21, no. 2 (December 1966).‏ 
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EE,‏ . قذم غاندي بالطبع هذه الأوامر المعيارية على أنها اك سيدا 
مقدساًء وكان هذا تأثير البهاكتي. فصل هذا عن كونه معادياً للحداثة يعود 
تحديداً إلى أن تلك الحقيقة ستكون ضحلة إلى أقصى حد. كان عند ماركس 
فكرة شبيهة بعلاقة الطبيعة بسكانها من البشر كذلك» على الرغم من أنها 
كانت متَضَمّنة في إطار علماني تماما. يمكن إيجادها في بضع فقرات في 
كتاب مخطوطات عام 1845 الاقتصادية والفلسفية لماركس . هذه إحداها: 
«هنا فقط توجد الطبيعة كأصل لوجود الإنسان نفسه. هنا فقط توجد الطبيعة 
بوصفها أساساً لوجوده الإنساني الخاص. هنا فقط يصبح ما يمثل وجوداً 
طبيعيا بالنسبة إليه هو وجوده الإنساني» وتصبح الطبيعة هي الإنسان بالنسبة 
إليه. هكذاء يصبح المجتمع وحدة كينونة الإنسان مع الطبيعة ‏ البعث 
الحقيقي للطبيعة» حيث تتحقق طبيعانية الإنسان وإنسانية الطبيعة 
ه310 كيفية الارتباط الدقيق لهذه الفقرات» التي تؤكد ادعاءات 
ميتافيزيقية مجردة جداً حول ا الإنساني اللامغترب الذي بأ عن 

الفعالية الإنسانية بهذه الطريقة متزامناً مع اقا هة اا 


Dirk J. Struik, ed., The Economic and Philosophical Manuscripts of 1844, translated by (11)‏ 
Michael Milligan (New York: International, 1944), p. 137.‏ 
)1١(‏ يجب ألا يُوَوّل الشخص ملاحظات ماركس هنا حول العنصر الإنساني في الطبيعة («تصبح 
الطبيعة هي الإنسان بالنسبة إليه»» «إنسانية الطبيعة)» . . . إلخ) على أنها مفهوم حيوي للطبيعة أو على 
أن الطبيعة فيها عنصر من القصدية. هذا سيبتعد كثيراً عن ماديته . يفضل التفكير فيها على أن الطبيعة 
تفرض مطالب معيارية عليناء إلا أن وحتى لو رأينا الطبيحة تفرض مثل هذه ه المعايير فهذا لرؤية ماديتها 
و دري جات بخن الا ريات الماك SR‏ على الرغم من ذلك ٠‏ ا 
قاصدة في الطبيعة مستحيل لسبب بسيط . . إن كان هناك قصديةء بحن فى منطقة وهر !مك أن يون 
عناصرها هدفاً لأشكال معينة من النقد. كذلك» فالقصدية الإنسانية هي نوع من الظاهرة التي يمكن أن 
يقال عنها > كما نفعل بشكل متكرر» أشياء مثل : «هذا شيء من الخطأ فعله. أو اعتقاد خطأء أو حتى 
رغبة من الخطأ أن تكون موجودة» . لكن ليس من المنطقي قول أشياء كهذه عن عناصر في الطبيعةء 
تن د الطبيعة.. يمكن أن نقول «هذا غروب مخيب للآمال»؛ لكن هذا ليس شكلاً من النقد الذي 
يحدّد بأنها ذات عناصر قصدية. عدم مناسبة النقد الأكثر ثقلاً مفهومياً (أعني بامفهومي» أي مفاهيم 
مرتبطة بعلم نفس الأخلاق)» عندما يتعلق الأمر بالطبيعة» هو شيء من الدليل على أن هناك مزيداً مما 
يمكن اقتراحه حول أنها مملوءة بالموجودات القصدية وهي فوق الموجودات القيّمة التي تفرض مطالب 
معيارية علينا . مصطلح «مطالب» المقصود يجب ألا يؤخذ حرفياً . . هذه ليست مطالب آتية من ذات أو 
ذوات قصدية» ولم يكن ماركس يقصد قول ذلك في خطابه حول «تصبح الطبيعة هي الإنسان بالنسبة 
إليه» و«إنسانية الطبيعة». 
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«الجمعية الملكية»» ويليام بيتي (0اء2 هنلا »)W‏ الذي قال في إصدار له عام 
7 : «ما يمكن أن يكون معنى الأجسام المبجلة» في حالة المكان 
المبارك الذي يجب أن تكون فيه؛ من دون تحدّب مدار النجوم الثابتة» هو 
ذلك «النظام الكلي للعالم الذي وضع من أجل استخدام البشر على 
ال ين .من وجهة نظر (روح العالم» »)anima mundi)‏ کان هناك قپود 
مدمجة لما يستطيع أن يأحده الإنسان من الطبيعة» وكان هذا الأخذ مرفقاً 
بطقوس إظهار الاحترام للطبيعة والحضور الإلهي فيهاء قبل فترات الزراعة 
والصيد. الآن ‏ ومن دون أي قيد ميتافيزيقي كهذا بحسب قولهم - صارت 
الأشياء متاحة للأخذ من الطبيعة بلا عقاب» واستشرفوا بأن هذا سيجعل 
الممارسة غير المنتظمة اليوم لتسييج الحقول الإجباري من قبل اللوردات 
أصحاب الأراضي اة ممنهجة ومدعومة قانو نبا حارمة الفقراء من 
الزراعة الجماعية للمشاعات ومولّدة مستقبلاً نسميه اليوم «الأعمال ل 
وبالتالى مدمّرة كل أشكال المساواة التى سعت إليها الطوائف الراديكالية 
وش في ال فالحارينة جدلوها للتحظة تحل خمارسة: 

من الواضح حتى بنظرة عابرة أن الاقتباس الذي أخذته من ويليام بيتي 
إقرار مبكر لآثار النظرة الميتافيزيقية التي ایا اندي وهی وا 
على سبيل المثال فى الا المهمة جداً بين غاندي وطاغور. يردد 
طاغور صدى بيتي عندما يقول: «إذا كان لزراعة العلم على يد أوروبا أي أثر 
أخلاقى؛ فهو إنقاذها للإنسان من غضب الطبيعة» لا استخدامها للبشر كآلة» 
بل السعخدامها للقلة ال قري الطبيعة القدمة اا على اله 
كانت رؤية غاندي أنه لا يمكن للإنسان أن يجد طريقه بمعاملة الإنسانية 
كغايات لا كوسائل» ما لم تكن نظرته الجوهرية الميتافيزيقية تجاه الطبيعة 
مختلفة عما اقترحه بيتي وطاغور» ما لم نر الطبيعة نفسها تضم ممتلكات 
قيّمة تتجاوز تلك التي تدرسها العلوم الطبيعية» وهي ليست مجرد موارد 
للاستغلال» بل هي ممتلكات تفرض علينا أوامر معيارية» لذا هي تقيدنا 


William Petty, “An Essay Concerning the Multiplication of Mankind,” in: The Petty (4) 
Papers (1662), vol. 1. (emphasis added). 

(۱۰) انظر قسم 
“The Cult of the Charkha,” in: Sabasyachi Bhattacharya, ed., The Mahatma and the Poet (New‏ 
Delhi: National Book Trust, 1997).‏ 
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ادعاءات ماركس الأكثر دقّة حول ما يحقّق نمط العمل اللاغترابى هو مهمة 
فلسفية دقيقة» إلا أنها ضرورية جداً لفهم تصوره الكامل حول العمل 
والاغتراب في المجتمع الرأسمالي الحديث. التقارب مع غاندي حول هذه 
القضايا صادم ويستحق التوسع» لكنني لا أستطيع فعل ذلك هنا. 


المعارضة في أوروبا مطلع العصر الحديث» على الرغم من أنها 
تضمّنت مكوّنا مركزيا مثل الرفض الذي أوضحته ‏ اعتراض على الدعم 
الميتافيزيقي الذي قدمه الأورثوذكسيون المتمسكون بالعلم الجديد لأفكار 
الاقتصادات الرأسمالية الاستخراجية المدمرة منهجياًء والمنبثقة عن هذا 
العلم ‏ لم يكن محصوراً بأي شكل في هذا المكون. لقد ربط هذا المكون 
بشكل تكاملي مع قضايا أوسع في السياسة والثقافة. 

كان أحد أوضح أهداف منظري «الجمعية الملكية» استخدام العلم 
الحديث لحفظ النظام والاستقرار في المجتمع . هنا انضم إليهم» ضمن 
تحالف» الأنجليكيون المتحرّرون إضافة إلى أصحاب المصالح الاقتصادية 
الذين تمثل لهم الفوضى الثورية لحقبة ما قبل «الاسترداد» خطرا واضحا. 
لذلك» وعلى سبيل المثال» محاضرات بويل التي كانت تعطى بشكل منتظم 
فى «الجمعية الملكية» كان فيها أساس منطقى مفصلى لهذا التأثير» خافية 
بصعوبة الشوق إلى تقديم مسيحية وأخخلاقيات اقتصادية كانت مضادة 
لل«تعصب» (المصطلح المستخدم كثيرا للذم في تلك الفترة) للدين الشعبي 
والأصوات الفلسفية والعلمية المعارضة التى كانت مشابهة له. لقد كان من 
التعصب ذلك السعي لقلب «العالم رأساً على عقب». كان تولاند والآخرون 
مستهدفين» والكثير من «الانفصاليين» بحثوا عن ملجأ في روتردام والمدن 
الهولندية والأوروبية الأخرى. 


ما الذي كان فى الأفكار العلمية المعارضة يمكن أن يمثل لعنة سياسية؟ 
كيف يمكن ا شيء غامض مثل نزع القداسة عن الطبيعة والمادة أن 
يكون مصدراً للقلق» ليس فقط من تحوّل الطبيعة إلى مصدر للاستخراج 
الجشع للمنفعة» بل من الحوكمة؟ ليست الاستدلالات صعبة التحديدء 
وكانت تحدد بالقوة فى نقاشات ذلك الوقت. كان نفى الإله من محايثته فى 
الطبيعة وكل الأجسام يعتبر حرفياً «وضعه تحت الحماية» كما يعني مصطلح 
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«كونديتوس) (0[1605همء) في العبارة اللاتينية «ديوس أبسكونديتوس» (Deus‏ 
(ونطنفههءوطة (الجزء «أبس» (805) من العبارة تشير شنا إلى «وضعه بعيداً)) 
لماذا قد تريد مؤسسة علمية وحلفاؤها الدنيويون شيئاً كهذا؟ ولماذا يجب 
على «الانفصاليين» أن يعارضوا ذلك بشدة؟ 


إذا لم يعد وجود الإله متاحاً في كل الأجسام والأشياء في الأمزجة 
المتخيلة لكل أولئك الذين سكنوا أرض هذا الإله؛ فإن قيم الحياة وفضائلها 
التي قدّسها للعيش بها هي الآن امتياز المتعلّمين والأحكام النصية للقساوسة 
المتدربين في الجامعة. أراد «الانفصاليون» هذا موسا بنقاشهم أن 
ادمقرطة نظام الحكم» حولك هذا بتكل جوهرى ين أن لا بق امعتارا 
كوبا :بشت السديد علق ان ها الشكل من المعارضة لم يكن إطلاقاً 
حالة من حالات الهجوم المختلف نسبياً والأكثر عمومية على البابوية في 
«الإصلاح البروتستانتي)» بالمطالبة بعلاقة فردية مع الإله بلا وساطة 
الأورثوذكيننات ومؤسسات" الككنيسة الكاتوليكية الرومانية .. لقد كان هذا فى 
ال عكين ها أرداء الاتفستالبوة إلى كد عا ققد ی ما سكي مار 
السياسة «الفردانية التملكية» للاشكال المدجتة من البروؤستانتية الى انبغقت 
من «الإصلاح الديني». كان «الانفصاليون» يعارضون تحديداً هذه المؤسسة 
البروتستانتية في إنكلترا (وفي هولندا) وتحالفاتها مع المؤسسة الاقتصادية 
والعلمية"“. هذه الفردانية كانت بعيدة عن المجتمعات المدمقرطة التي 


(۱۳) أركز على إنكلترا تحديداً لأن التحالفات التى ذكرتها بين الهيئات العلمية وأصحاب 
المصالح الاقتصادية والبروتستانتية المؤسسة تشكلت علانية في إنكلترا بداية كنتيجة للروابط الدينية 
والاقتصادية العلنية للاجمعية الملكية» في كل من أعضائها أو في فهمها لذاتهاء كما تجسد مثلا في 
إرشادات بويل الخاصة التي وضعها لمحاضرات تحمل اسمه. يجبا أن اوضع أن تركيري لين علن 
إنكلترا فقط بل على نيوتن أكثر من الشخصيات السابقة التي كانت معروفة بأنها حاملة لهذه 
الأيديولوجيات الميتافيزيقية . السبب في أني لم أهتم بشخصيات مثل بايكون أو ديكارت وغاليليو لأنه 
حتى نهاية القرن السابع عشرء لم تقم الهيئات مثل «الجمعية الملكية» بالتحالفات الدنيوية التي استغلت 
هذه الميتافيزيقيا منزوعة القداسة بالطرق التي كنت قد عرضتهاء باقتباس سلطة بطلها المعاصر 
والراهن» نيوتنء اللقيام بذلك+ ريما كان أول من أشار إلى دور التيوتنية بصعود الرأسمالية هو العالم 
ومؤرخ العلوم السوفياتي بوريس هيسن بخطابه «الجذور الاجتماعية والاقتصادية لمبادئ نيوتن» في 
المؤتمر الدولي الثاني لتاريخ العلوم الذي عقد في لندن عام .197١‏ الادعاءات المقدمة في ذلك 
الخطاب جديرة بالملاحظة لبساطتها وارتباطها بنوايا نيوتن نفسه. لذلك من المعقول رؤيتها بحسب ما 
تسميها مارغريت جاكوب «ثقافة النيوتنية»» الظاهرة التي كانت الجمعية الملكية هي أنشط فاعليها. - 
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سعوا لهاء ومتضمّنة في الثقافة الجماعية للعوام التي حاولت بعض الطوائف 
الراديكالية قبل بضعة عقود من ذلك أن تستوحي من أفكارهم حول وجود 
مقدس في كل الأجسام والأشخاص. وصف وينستانلي «(winstanley)‏ مثل 
غاندي» هذه «الأفلاطونية المحدثة» بوضوح» بتقاربها مع الأفكار البهاكتية 
الى كال اجا جي لأكثر لر جال رالتياء راا (ولبين تحضورا 
عن «العلماء الذين نشؤوا في العلوم الإنسانية»)“ بأن لديها هدفاً عظيم 
المستوى. لقد كان هذا أحد مصادر القلق الرئيسة لدى الطوائف الراديكالية 
التي أدت إلى وصفهم ب«التعصب»"'2. رأى «الانفصاليون» هذه الميزة 
بالوصول المدرب والمتعلم للإله على أنها عارض لنزعة - أوسع بكثير - 
نخبوية معادية للديمقراطية أدت إلى جعل القانون يؤول إلى تقوية المحامين» 
ا الأدوية غير ما خة جانا أو اشعار زهيدة» وفي فى النهاية أدى إلى 
نمط من الحوكمة دارت حول استرداد الملك وبلاطه"' . 


= إلا أنه ليس هناك شك في أن فرضية هيسن كانت محركاً قوياً في هذا الاتجاه في تاريخ العلوم الثقافي 
انظر: 
Margaret C. Jacob, Newton and the Culture of Newtonianism (Amherst, NY: Humanity, 1994).‏ 
Gerard Winstanley, The Breaking of the Day of God (1648). Available in electronic (1 €)‏ 
reproduction by the Early English Books Online Text Creation Partnership (Ann Arbor, MI:‏ 
University of Michigan, 1999).‏ 
)١5(‏ لذلك كانت معارضة الأفكار الأفلاطونية المحدثة والحلولية معتمدة على خطاب 
ال«أبسكونديتوس» أو «الحماية». هذا الخطاب أساس في الدور الرعائي. إنه يضيف بشكل كبير 
ومحدد إلى الفكرة العامة للإله المتعالي. لم تكن فكرة المتعالي بدلاً من مفهوم محايث حلولي للإله» 
بالطبع» من إنداع القرن السابح عشر ولا من العقيدة ة الميتافيزيقية التي ظهرت حول فكرة «ديوس 
أبسكونديتوس» ( 3056080105 وا06) ولكنها بدأت بأخذ معنى جديد وراسخ» مثل العجلة» في ذلك 
الوقت الذي رفضت فيه «الجمعية الملكية» ف في إنكلترا وأجزاء أخرى من أوروبا الأفلاطونية المحدثة 
وأفكار سبينوزا المحايثة والحلولية» العجلة التي أعطيت بها الأفكار الأقدم للمتعالي دوافع جديدة كلياً 
مدفوعة بالرغبة في وضع الإله تحت «الحمايةا» التي وضعته بعيداً عن قابلية الإدراك العادي له من قبل 
كل الذين سكنوا الأرض التي كانت محايثته توفرهاء بما أن هذا كان أساساً دينياً وميتافيزيقياً 
لل«اتعضّب» . ولهذا السبب استّحضرت كل تفسيرات الحركة وكل الصور النيوتينية الاعتيادية بدءاً 
ب«لفاف الساعة» من قبل المؤسسة العلمية» التي قامت بتحالفات مفتوحة مع أصحاب المصالح 
الدنيوية» ومن ثم جعلت المفهوم المتعالي ضمن أيديولوجية رعائية ذات دلالة أبعد من مجرد تأويل 
ميتافزيقي للعلم الجديد. 
() يكتب غاندي كذلك بانتقاد في عدد من المواضع حول الميل المعادي للديمقراطية في 
القانون والطب بوصفهما ممأسسين في الغرب على المنوال نفسهء مثلما يكتب النقيض حول 
الاحتمالات الديمقراطية للتماذج البهاكتية. 
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ثبتت صحة مخاوفهم تماماًء وقد أخذت الحوكمة هذا الشكل بالفعل 
فى فترة ما بعد «الاسترداد»» وبدت كل المعارضة الراديكالية على أنها ليست 
ذات صلة عندما نحت حتى النماذج الليبرالية» بعد هذا بقليل» إلى تقديم 
هذا النمط من الحكم على أنه «ثورة» (ثورة ١184‏ المجيدة)» مصطفين بشدة 
مع مثاليات التمدّن في المجتمع والحوكمة المنظمة بالقانون التي ستصطف 
وراء حكم ملك تجاه عامة الناس الهمجيين» بما يعكس على الأرض نسخة 
دنيوية من حكم إله راع خارجي على كون همجي ومادي. ظهرت الليبرالية 
المبكرة في أوروبا كلف منظم قانونياً ودستورياً لأفكار الحق الإلهي 
للملوكء التي تعتبر باطلة اليوم. 


دُرست مثاليات التمدن حول الملك وبلاطه فى بدايات التنوير جيداً من 
(5دذاظ Norbert‏ . لقد شهدوا جميعاً على ارتباطهم بنظام الحكم» ولكن 
أي مه غلى ها علو لم يعبر عن أكثر ينا تضسده» لقد كانت النية أن 
يحددوا شكلاً من لباقة التصرف المنظمة قانونياً» التي حدّدت الطبقة الحاكمة 
الصغيرة وذات الامتيازات» ويتم تعريفها بأنها ضدّ تصرفات وأنماط حياة 
«عامة الناس» البدائية الذين تحكمهم هذه الطبقة» نمط حياة معروف بالقسوة 
والعنف في شؤون حياتهم اليومية. في القرن السابع عشر كانت «القسوة» تعد 
نقيض «التمدن»» وبذلك كان وسم أناس ب«القسوة» لتبرير معاملتهم بها. إذاً 
كانت «القسوة» نقيض «التمدن»» لكن القسوة المضادة لم تكن تفهم على أنها 
كذلك. لأنها كانت باسم الدفاع عن مثاليات التمدن. ومن ثم» لقد كانت 
هذه الدلالات التكميلية من هذا النوع حول «التمدن» هي التي خلقت حجابا 
خبّأ به رجال البلاط والطبقات المالكة من أنفسهم قساوة جرائمهم الخاصة. 
في المرحلة المتقدمة من عصر (التنوير»؛ تحول مفهوم التمدن ‏ بوظيفة 
الحجب المتضمنة فيه - إلى شىء أكثر تخصصاء وبطريقة أكثر تجريدية» عبر 
ألفاظ مختلفة للحقوق والدساتير. هذا التحوّل تسبّب بقسوة يمكن رؤيتهاء 
ليس في أنظمة الحكم المحكومة بالحقوق التي يمتلكها مواطنوهاء بل في 
الأماكن البعيدة التى تفتقد هذه الحقوق والدساتيره إلا أن هذه الحقوق 


Norbert Elias, The Civilizing Process (Oxford: Blackwell, 2000). 0۷) 
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المحتفى بها بعدل - وهي مستحقة للغاية لأسباب يجب أن لا ينكرها أحد - 
هي النسخة الجديدة من هذا الحجاب المخادع للذات الذي خبّأ عن القوى 
الغربية الفظائع التي ارتكبوها في أراض بعيدة» كانت تعتبر قاسية ‏ لأنها 
تفتقد مفاهيم الحقوق والدساتير. وكما هو معروف» كان هناك إطار 
بيداغوجي يتم وضعه كتبرير للاستعمار» لجلب التمدّن والحقوق للأراضي 
المستعمّرة (حيلة مألوفة تماماء ولا تزال تتنكر تحت عنوان «الإمبراطورية 
الليبرالية»). كان غاندي واعياً تماماً لهذه الوظيفة الحاجبة التاريخية لمفاهيم 
التمدن والحقوق واعتقد أنه لم تكن لتتحقق لولا غياب الدمقرطة الأصيلة 
الكامنة في القابلية للأمزجة المتخيلة لكل الشعوب» والمتضمُّنة قيم الحياة في 
مفهوم (بهاكتي) مقدس للعالم الحسي العادي حول الذات» وهو يفسر إلى 
مدى معقول لامبالاته المدروسة لمصطلحات الحقوق وتشريعها. 


أظن أن «لامبالاة» مقصودة هي الوصف الصحيح لموقفه» لم يكن الأمر 
أله كان ماديا لقكزة الحقوق:ققدايدا أككر بان غ هور بالشدة فسا 
التي تحمس فيها الليبراليون حوله لهذه الأفكارء وبالعقائد المعروفة للأسياد 
المستعمرين الذين أخذت منهم. والاعتبارات التي ذكرتها كانت راسخة في 
OEE‏ الجر للا وح اليا بلطتت رفع 
شعر أنه يجب أن لا يسمح له في الظهور من الأساس ف فى الهند. كل هذه 
التشريعات كانت الإنجاز المنكشف (إن كان إنجازا) لشكل من أنظمة الحكم 
التي انبثقت عن السلم الوستفالي. لقد كان مركزياً في النموذج الوستفالي أنه 
كان بحاجة إلى شرعية لشكل جديد من الدولة التي لم يعد بإمكانها أن تقدم 
تبريراتها كتبريرات الأشكال الملكية السابقة» من حق إلهي مقدّس صاف. 
لقد سعت لشرعية أكثر دنيوية في فكرة جديدة للوطن تطلّبت أن يشعر شعبها 
بها على أنها «وطن»» أو ةة كما تسمّى» ومشاعر «الوطن». أو 
«الوطنية» (بوصفها متناقضة مع أي مشروع بتحسين ظروف الشعب)» كمشرع 
لشكل محدّد من الدولة في النموذج الوستفالي ولدت في أوروبا بواسطة نمط 
مألوف جداً الآن يسمى «(مذهب الأغلبية» (Majoritarianism)‏ . بدا أن تفوق 
شعب وطن ما ب يصبح أسهل وأكثرء بالنسبة إلى الوطن» بإيجاد «أقلية» ما أو 
أقليات ووصمهم 0 أجانب بشكل ضمني . عندما تعزز دولة وطنية ما على 
هذا الأساس من خليط ثابت من الحكم المسبق والتمييز» فإن مجموعة كاملة 


56١ 


من المبادئ يجب تشكيلها للحد من آثار وطنية كهذه» وبذلك فإن مجموعة 
من أفكار العلمانية السياسية والتعدّد الثقافي شرع بشكل حقوق وحريات 
يجب تقديمها لكل مواطني الدولة. غاندي لم يكن لديه مشكلة جوهرية مع 
هذه الحقوق وأفكارها (على الرغم من أنه شك في أنها ستكون عميقة» 
لتكون مؤثرة ضد الجذور العميقة للنموذج الوطني القائم على الأغلبية» 
والمبني على هذا المنوال)» لكنه لم يرد للهند» في المقام الأولء الإطار 
الأوسع للوطنية غير الشاملة الذي تم به تبتي هذه المبادئ كقيد تابع لآثارها 
السيئة. لقد وجد مسار النموذج الوستفالي بكامله للدولة بوطنيتها المشرعنة 
للأغلبية بائسا» ولم يجد سببا لذهاب الهند في هذا المسار. لذلك كانت 
الشخصية «الحديثة» التى عاداها أكثر هى سافاركارء وليس نهرو (الذي 
تحدّث بما يتلاءم مع غاندي بعدم استساغته النموذج الوستفالي برمته). كان 
تقدير سافاركار لهذا الجانب من الحداثة الأوروبية واضحاً فى نموذجه 
و وكاو هدر ا کی ما نر کاندی .وقد كاثت لأبالائه 
بالحقوق والتشريعات الأخرى لأنه رآها ضرورية فقط داخل تطور مثل الذي 
رغب فيه سافاركار. بالاستقلال عن هذا التطورء فإن البشر لن يصبحوا بشراً 
أفضل بتحويلهم إلى مواطني دولة وطنية وتقييدهم بقوانينها ودساتيرها”""' . 


Vinayak D. Savarkar, Hindutva (New Delhi: Hindi Sahitya Sadan, 2003). (1۸)‏ 
كنت قد سمعت أن آشيس ناندي يعطي قراءة ملخصة ولكن فطنة ومقنعة لهذا العمل وعلى النحو 
الحداثي نفسه في محاضرة حول محاكمة مغتال غاندي قبل أعوام قليلة . لإنكار رؤية أن أفكار نهرو 
حول الدولة ارتقت إلى شيء غربي ووستفالي» > بل بدلاً من ذلك رؤيتها بما أسميه «أرخحميديسية)» 
انظر : 
Akeel Bilgrami, “Two Concepts of Secularism: Reason, Modernity, and Archimedean Ideal,”‏ 
Economic and Political Weekly, vol. 29, no. 28 (July 1994).‏ 
(19) لن أتعقب هنا التشكل الأبعد الذي ذكرته سابقاً حول فكرة «المعرفة التي نعيش بها» إلى 
فكرة «الخبرة التى تحكمنا» التى تبعت هذه الأفكار للمواطنة. هناك قصة طويلة ومفصّلة يجب إخبارها 
حول فقدان المشاركة وتعزيز ورفع شأن الانفصال في دراسة المجتمع الإنساني الذي جاء من رؤية هذا 
العالم» بما فيه الطبيعة» على أنها قاسية» مثل أنها لم تعد تفرض أي مطالب معيارية علينا تحفز 
مشاركتنا. هبطت كل الفعالية والمشاركة بسبب هذه الحركة لذاتيتناء وليس بسبب استجابة ذاتيتنا 
لمطالب مادية وبيئة طبيعية مثقلة بالقيمة . بحسب ما توضح الفقرة التي اقتبستها سابقاً من ماركس» فإن 
أفكار و الو ا ا ال ا 
متزامنة للمطالب المعيارية للعالم الطبيعي والمادي» عالم» » إذا كان يستطيع أن يفرض علينا مطالب 
کھذہ» يمكن أن يوصف (كما وصفته في مكان آخر) بأنه امتلك «سحراً علمانياً»» وهو نظير علماني 
للأفلاطونية المحدثة والبهاكتية. الدمقرطة التي يجعلها هذا ممكنة هي ما تحبط أو تساعد على إحباط - 
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حاولت في هذه الصفحات القليلة أن أظهر كيف كان الالتزام العميق 
بالمثاليات البهاكتية مع تشابهاتها الشديدة مع الأفلاطونية المحدثة في بداية 
حقبة التاريخ الأوروبي والتاريخ الفكري» هو الذي أوضح راديكالية فكر 
غاندي السياسي في الجزء الأول من القرن العشرين. إذا كان من الصحيح» 
بحسب ما أ أنه فكر عام 21408 بأن الهند تقف أمام مرحلة انتقالية 
تشبه مرحلة أوروبا فى «بداية الحقبة الحديثة)» فمن الممكن قراءة مجموعة 
عاملة من المكاوف لا ا اف ار ل ا 
كان غر هيه" الا همائيزن ت ا إلى ار ا 
الأقدم» حول التطورات في الاقتصاد السياسي والحوكمة السياسية» والتي 
ولدتها تحالفات دنيوية بين منظري علم جديد ومصالح دينية واقتصادية 
وأوليغاركية مؤسسة كانت تعد لفترة من الاستئصال الرأسمالي الشرس ونمط 
حكومة مركزي بدائي تهيمن عليه النخبة لتمهد له. سيبدو الحديث بمعنى 
مقاومة ضد مستقبل الهند التي وقعت فريسة لهذه التطورات عا اذا 
للحداثة؛ وإذا كان هناك شىء حول هذه التطورات فهو أنها حتمية. لكن 
حتينيا دو كذلك قط ا تواريقنا ركان ل و تاره جر 
كان لها أي أهمية في بداية حقبة أوروبا الحديثة» وكأنه تاريخ منتصر ورضى 
ذاتي يجن" * في فهمنا للماضي . 


ل من الممكن» مع بداية مجتمع 
رأسمالي ذي مكانة عالية» أن هناك نزعات حتمية موجودة»› يما شماه 
الاقتصاديون الماركسيون» متبعين أوسكار لانج. «بداهة») رأس المال” 7 


EUT SS‏ العالم» > بما فيه الطبيعة» لكل من يعيش به إلى الهيمنة 
المنتشرة التى رآها على أنها نها «الخبرة التي تحكمنا». أدرك أن هذه الملاحظات مبهمة جداً لتصل إلى 
المغزى» إنها مفصلة بشكل أطول في الأوراق التي ذكرتها في الهامش الثالث» وغيرها . 
(#) بقراءة بطريقة ويج» التي تنظر إليه على أنه تقدّم حتمي نحو الليبرالية (المترجم) . 
)۲٠(‏ للتوسع في هذا النوع من الحتمية» انظر» ضمن أوراق أخرى له: 
Prabhat Patnaik, “Socialism and the Peasantry,” presented at an Alam Khundmiri Foundation‏ 
Conference on the Radical Enlightenment and subsequently.‏ 
روزت ي 
Social Scientist, vol. 37, nos. 11-12 (November-December 2009).‏ 
هذه الأوراق مقنعة بالنسبة إلي» لكنها تترك نقاشي كما هو للسبب الذي أوضحته سابقاً في النص . 
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ولكنناء في الورقة الحاضرة نتحدّث عن فترة انتقالية قبل ظهور تشكل 
رأعسالى تام ولس واا على الاطلاق أن الى یه تيه رال اا 
حول تغيّرات ونزعات حتمية يمكن توزيعه في تلك الفترة المبكرة» لأنه» 
وكما توضح هذه الفكرة الماركسية» فإنّ النزعات نزعات محايثة» ومحايثة 
لرأس المال. سينتقص من الفكرة العامة والتفاصيل لهذا الفهم للحتمية 
المرتكزة على الرأسمالية» توسيعه بغير تكلف للسياقات السابقة لظهور هذه 
التفاصيل في تاريخ الاقتصاد السياسي . كما أنة من غير غير الواضح أن المذهب 
العام الذي نفكر به مثل «المادية التاريخية» يتحدّث عن غائية ية محئدة وقاباة 
للحت من هذا التوعء ليست كتانات ماركس اها ملعرمة ماما بهذا 
الشيء» ومن المثير ملاحظة أن النقاش الاقتصادي المحدّدء المرتبط بفكرة 
أوسكار لانج عن بداهة الرأسمالية التي ذكرتهاء لا تشير في أي مكان إلى 
أن هناك شكلاً قابلاً للتعميم من الحتمية» والتي يمثّل هذا التحليل الخاص 
للرأسمالية حالة معينة منها. 

أخلص إذاً إلى أن هذا كان جزءاً من إبداع غاندي الذي كان يجب أن 
يعتمد على مصادر التقاليد الدينية في الهند'''' ليقدم مجموعة من الحجج 
التي يمكن أن نعدّها بحق راديكالية» إذا افترضنا معه أن الهند كانت تمر 
بالفعل على مفترق طرق يشبه الذي وجدت أوروبا فيه نفسها في بداية الحقبة 
الحديثة التاريخية» وسنخلص إلى أن هذا التقارب مع «بداية» الراديكالية 
الحديثة في وقت «متأخر» كبداية القرن العشرين يمكن اعتبارها معاداة 
للحدائةء إذا قمنا بافتراضات غائية حتمية مرضية ومريبة لدرجة كبيرة» لم يقم 
بها غاندي بنفسه. هناك الحاجة إلى قول المزيد حول هذه العناصر فى 
فرضيتي التي قدمتها هنا بشكل موجز جداًء إلا أنه حتى بهذه الصيغة 
المختصرة يجب أن يكون واضحاً أن ما كان غاندي يحاول تحليله ببعض 
التفصيل يقع تحت تصنيف من التغيّرات التي يصفها فيبر بمصطلحه الشامل 


(0 لقد كان من المنحرف بالنسبة إلى غاندي أن يصف نفسه بأنه «ساناتاني»» أو هندوسي 
أورثوذكسي» > بأي معيار من الأورئوذكسية؛ لأن هندوسيته خليط متمرد أبعد ما يكون عن 
الأورثوذكسية. أؤكد هنا العناصر البهاكتية» المعروفة» بالطبع» ببعدها عن الأورئوذكسية. ولكن حتى 
فايشنافية غاندي» التي يدين بها لشعراء ‏ قديسين في ولاية غوجارات مثل نارسين مييتاء وتأثير أمه 
السابق فيه» بعيدة عن الأورثوذكسية الهندوسية. في الحقيقة» فإن هناك الكثير من العناصر الموجودة 
فيها مرتبطة بالعناصر البهاكتية التي أشير إليها في نقاشي . 


o٤ 


الخاص: «نزع السحر عن العالم»؛ كما هي كثير من تفاصيل تحليل تايلور 
للتغيرات القن وقعت في بداية الحقبة الحديثة. بينما حاولت تقديم هذه 
التفاصيل» فهي تصف بشكل تراكمي نظرة» لخصتها بالسؤال الأكثر عمومية 
المرتبط بغاندي» والذي يتفكّك إلى أسئلة أكثر تفصيلاً وتحديداً. كل من 
هذه التفاصيل يتحدّث عن «انفصال» متزايد يشخخص النظرة العامة» وهذا هو 
الانفصال الذي رآه غاندي» برأيي» متدفقا من عملية «نزع السحر عن العالم» 
ونزع القداسة عنه. 


إلا أن ورجوعاً إلى ما كنت أقوله فى ملاحظاتى الافتتاحية ‏ هناك 
شا خول جا كاملا وخلاصاتها لذ بذ من أن بر الشكزك تن أرلنك 
الخريضيق علن اناد كل ت ااا ك ناظرة: إلى الوراء وة 
من الجيد رؤية غاندي مبدعاً بالنسبة إلى عصر كتابته» تقريباً قبل قرن من 
الآنء لكن من سينكر عدم ارتباطه بزمانناء عندما ينظر إلى أفكاره على أنها 
نوستالجية وحتى رجعية. هذا الهاجس منتشر بشكل مزعج في التعقيب على 
غاندي» ويستحق أن يعالج بوضوح قبل إغلاقه. 


بفعل ذلك» لن أتحدث عن غاندي» بشكل عام» بل عن قراءتي 
المحدّدة له من حيث الديالكتيك الجينيالوجي الذي اعتمدت عليه بشكل 
مق :فى هل الفا كنا هى الخال فى أي او اة لشخصية افر 
تافلت كدر من موا فق ر نكا السياستف أكرف خط اك ها باذ 
شك في كتابته وطورته» لکن غاندي كان كاتباً بالفطرة ومتنوعاً وخصب 
الإنتاج للغاية» بحيث سيكون من غير الأمين إنكار أن هناك صعوبات في 
كتبه (وأفعاله) تتحرك باتجاهات مختلفة عن الذي قدمته. لا أستطيع» إذاء 
تجنب تقييد نفسي في قراءتي الخاصة بالاستجابة لهذا الهاجس» لكني 
سأحتاج إلى توسيع بعض العناصر البنيوية للقراءة التي ستجعلها أوضح 
وأعقد» فعا بكيفية رؤيتي لارتباطه اليوم من دون الشعور بالحاجة إلى 
الاعتذار باستمرار عن أي إحيائية نوستالجية لمفكر رومانتيكي ذي مزاج ما 
فل ای لين ساك سی ر الج فيا ما داف اة کل مق الف ا 
واف د وم کل افا 


لإيجاز كيف تتجاوز هذه القضايا التى سأعالجهاء سوال كيفية قراءة 
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غاندي الذي عالجته حتى الآن؛ سألت» باستخدام طريقة وجدتها ممثلة 
بطريقة مذهلة لدى تايلورء وباستخدام أفكار غاندي كدليل: ما هي 
التحوّلات التى حصلت فى الماضى وأوصلتنا إلى ما نحن عليه الآن» 
رونا 46 ساولة أن أظور اك هذه الا لوا عمل ار مقت غانا 
القوة الكامنة والأهمية للأصوات المعارضة لهذه التحولات في الماضي. 
وسؤال الآن: «هل الكشف عن هذه الأصوات (التى يتشارك معها غاندي 
كثيراً) بجينيالوجيا مضادةء هوء بالضرورة: نوستالجيا جينيالوجية؟». 


لمعالجة هذا السؤالء أريد أن أجرّب وأزيل احتمالية سوء فهم هذا 
النقاش والخلاصات التي كنت قد حاولت تقديمها. قد يعتقد أن ما فعلته هو 
تقديم أصوات معارضة من الماضي وإيجاد مخاوفها المرتبطة بها اليوم» 
والتي كانت بوقتهاء تحسبية من التطورات التي توقعوا أنها ستكون ضارة. 
ومن ثُمٌّء قد يعتقدء لأن هذه التطورات راسخة بعمق في نظراتنا 
ومجتمعاتناء بأن استدعاءها لا يمكن أن يحفظ الأهمية المحدّدة التى كانت 
نها موكوك أن هن الطرات والبنى والفوسيات لے ولت ل کک 
التراجع عنها من قِبلنا. إذاً سيقال: نحن لا نتوقع ونتنبّا بهذه التأثيرات 
إطلاقاً. نحن واقعون فيهاء ومتأقلمون معهاء وهذا التأقلم لا يمكن أن يترك 
طموحات واقعية فى ارتداد هذه النزعات» بل يجب أن نسعى إلى أشكال 
أخرى من الاتحرك والقيد: 


ليس هناك نكران لأي من هذاء لكن نقطة النقاش لم يكن من السهل 
أبداً خضوعها للمخاوف مع رؤية لاسترجاع إما وجهة النظر أو السيناريو 
المادي قبل التحولات. استخدام كلمات مثل «ارتداد» في هذا السياق يمكن 
أن يكون تهاونا بالافتراضات التي تقوم بها. لذلك» على سبيل المثال» 
بمواجهة «نزع السحر عن العالم» من النوع الذي كان غاندي يحلله في نقده 
للغرب «الحديث»» وبالأخذ بعين الاعتبار أنه كان لديه الهواجس ذاتها حول 
الهند» مثل الانفصاليين فى أوروبا فى بداية الحقبة الحديثة» قد يظن 
الشخص أن نقطة اهتمام غاندي وهؤلاء الانفصاليين» كما فعلت» هي اقتراح 
فكرة من نوع ما من «إعادة السحر». ليس عندي اعتراض على التأويل 
هكذاء إذا قُهم أن «إعادة السحر» اليوم لا يمكن أن يرقى إلى «إحياء» سحر 
كان يُقدم بواسطة مفاهيم الطبيعة المقدسة من بين أشياء أخرى. لهذا 


كه" 


السبب» جزئياًء حاولت تقديم فكرة نزع السحر عن العالم نفسها وفقاً 
لمبادئ لا تهاجم بشكل خاص فقدان الأفكار المقدسةء بل تهاجم بوجه 
أعم» تفريغ قيمة الموجودات في تصور الشخص للعالم (بما فيه الطبيعة) 
الذي نعيش فيه . 

الحديث عن «الارتدادة يعبر إلن )١(‏ أن هباك رسوا شاه 
و«عالمياً» اليوم للتطوّرات التي كان الانفصاليون الأوائل يتوقعونها بقلق 
ويريدون تجنيبها لأوروبا (وكان غاندي يتوقعها بقلق ويريد تجتبها في وقت 
لاحق جداً للهند)ء وإلى أنه (۲) نتيجة لهذا الرسوخ؛ لا يوجد شيء في 
ذاتيتنا ليس مُتخللاً بوجهات النظر التى نشأت بداية فى أوائل الحقبة الحديثة 
وفيت رصعو موف لقان( جا ع 


كلا هذين الافتراضين غير مبرر إلى حد ما. وسأبدأ بالرد على 
الافتراض الثاني» بما أنه سوء الفهم الأكثر جوهرية للنقاش وفكرته» ولأنه 
باخ اشا "اطول للرد عليه 


ات 


بالاستناد إلى الفترة الممتدة منذ بداية الحداثة في أوروبا (باتباع» إلى 
حد ما» تركيز فيبر الخاص» مع مصطلح «نزع السحر عن العالم»» على ذلك 
الوقت والمكان باعتبارهما بارزين)؛ كنت قد قلت إن هناك مجموعة من 
التحوّلات المفاهيمية فى تلك الفترة أزالت من عقليتنا الجماعية والعامة 
مفهوماً للعالم (بما فيه الطبيعة) الذي نعيش فيه بوصفه محتوياً على موجودات 
قيمة تفرض علينا مطالب معيارية. تسبب هذاء كما ناقشت. بظهور (أيا 
كانت الحالء ومهما صاحب ذلك) انفصال معين لوجهة نظرنا التى بدورها 
كاذالها ار كانت الا وھا طا عت ذلك من او کی نكن 
المجتمع» والحوكمة السياسية» والاقتصاد السياسي. كان هذا البريق الأكثر 
تَعَلْمُناً لنزع السحر عن العالم الذي كنت أقدّمهء نظيراً مُتَعَلْمِناً لخطاب فيبر 
حول نزع السحر عن العالم كنزع للقداسة. 

الآنء لم تكن نيتي بقول هذا هي إنكار أن الناس العاديين في كل مكان 
ما زالوا يَرَوْنَ العالم» بما فيه الطبيعة» يفرض عليهم مطالب معيارية» وهو 


/اه ؟ 


شيء لن يكون ممكناً إذا لم يمتلكوا فينومينولوجيا إدراكية للقيمة في مخاوفهم 
من العالم» وإذا لم يكن العالم يحتوي موجودات قيمة محسوسة بالطريقة 
الي أصر عليها الانفصاليون الأوائل وغاندي المتأخر؛ على الرغم من أنه 
كان - في حالتهم - ناتجاً من فهم مقدس للطبيعة. لقد ناقشت بتفصيل واضح 
في مكان آخر""» أننا لن نملك هذا النوع من الفاعلية الإنسانية العملية التي 
نملكها إذا لم يكن العالم يحوي موجودات قيّمة استجابت لها فاعليتنا. 
بذلك» ليس من الممكن أن أنكر أنناء بفاعليتنا العادية» ننظر إلى العالم 
على أنه يحوي موجودات قيمة» أو لنقل «مسحورة» ولو بالطريقة غير الظاهرة 
التي لا تتطلب» في زمانناء أي افتراض للقداسة. 


ولكن إذا كان الأمر كذلك. يخطر سؤال: «ما النية من تقديم 
جينيالوجيا «نزع السحر عن العالم» التي قمت بهاء إذا كنت أصرّ كذلك على 
أن قدرتنا على الفاعلية العملية اليوم تتطلب أن يكون هناك هذا الشكل من 
السحر؟». 


هناك كثير مما سيخطر للإجابة عن هذا السؤال بشكل ملائم. وهذه 
طريقة للإجابة عنه إذاً . 

لفهم هذه التحؤّلات النازعة للسحر التي قدّمتهاء حتى ونحن (بشكل 
ضروري) نحتفظ بعلاقتنا المستجيبة العادية لعالم مفعم بالموجودات القيمة» 
علينا أن نبدأ بوضع تمييز بين مستويين. 


التحؤّل المفهومي الذي ا إلى الطبيعة على أنها موارد 
طبيعية (إلى جانب التحولات الأخرى المرافقة التي ذكرتها) هو تحؤّل يحصل 
على مستوى فهم جماعي وعام» وهو شكل من الفهم المتولّد من التحالفات 
التي تمت بين قوى نافذة في المجتمع ومسيطرة على الحوكمة» والاقتصاد 
السياسي» ورأي عام منيثق ببطء ومحدد بشكل واع ومتزايد حول هذه 
القضايا العامة والجماعية والكبيرة. عند هذا المستوى تتشكل السياسة وتنفذ» 
وعلى الرغم من أن هذا يحصل في مواضع بعيدة عن الحياة اليومية» فإن 


“Gandhi (and Marx),” in: Akeel Bilgrami, Secularism, Identity, and Enchantment (YY) 
(Cambridge, MA: Harvard University Press, 2014). 
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كيرا نالاس يعون وحن اانا اة لهذة ارات و الا مات 

على النقيض»ء > هناك مستوى فهم عند هؤلاء الناس أنفسهم عادي ويبقى 
عادياً باستجابتهم للعالم (يما فيه الطبيعة والثاسن الآخرون)» وغالباً يكون 
مستوى الفهم فطرياًء ولكن غالاً يكون قافا كذلك» وإن كان مثقفاً بعادات 

من الصور «المحلية» للتضامن والمخاوف بدلاً من تلقين العامة الأوسعء 
والفهم الجماعي الذي ذكرته في الفقرة ة الأخيرة غالبا بشكل:ضمتى) وإن 
كان في كثير من الأحيان من دون معرفة ‏ مختلف عن الأخير. 

يجب أن ندخل في بعض السمات الواضحة هنا . على الرغم من أن 
التناقض الغا والتمييز بين هذين المستويين ‏ كما سأختبر وأنقل - صادم 
وواضح جداً فليس هناك سبب للاعتقاد أنه لم يُخلط بينهما غالباً . على 
تسيل الال كيرا ما يكون هناك مساحات اهتمام وتعاطف تظهر على 
المستوى الجماعي» لكنها تتشكل على أنها جزء من اللغة المفهومية للنظرة 
المنفصلة التي شكلتها هذه التحوّلات» وعندما تتابع على هذا المستوى العام 
فهى ستظهر بأشكال مختلفة من تدابير الفقرء وشبكات الحماية للأشد فقراً 
(الرعاية بشكل واسع وسياسة ديمقراطية اجتماعية)» إضافة إلى القيود على 
تلويث الطبيعة عبر فرض الضرائب على الملوثين أو تعزيز اتفاقيات «تجارة 
الانبعاثات» وهكذاء والعكس صحيح» فليس هناك شك في أن هناك وحشية 
فاسية ير في الحا المحلية للناس العاديين باستجابتهم الفردية الفطرية 
اليومية لبعضهم بعضاً. إضافة إلى عدم الاكتراث الفردي لبيئة الشخص. لكن 
الاعتراف بكل هذه المحدّدات لا يفسد الفكرة العامة بأن هناك مجموعة من 
التحولات على المستوى العام والجماعي» والتي قدمتها عبر النقد الذي 
منحه غاندي وأسلافه الحديثون الأوائل» إنها تحولات ليس لها بالضرورة 
صدى في الحياة اليومية والمحلية والعامة لاستجابات الأفراد للطبيعة 
ولبعضهم بعضاً . 

بالتمييز بين هذين المستويين موضع النقاش» أو استحضار فكرة مألوفة 
لعلماء النفس وهي «مشكلة الإطار*". النقطة المهمة هنا هي أننا لا نحتاج 


اللاعقلانية الظاهريةء وفي ذلك 0 أتعقب أصل کر ة منهجية فرويد ve‏ اللاعقلانية. انظر: 
“Occidentalism, the Very Idea: An Essay on the Enlightenment,” in: Bilgrami, bid.‏ 
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فقط إلى التمييز بين المستوى الجماعي بن اج والمستوى الفردي 
(المحلى) من الناحية الأخرى. بل ا وكنتيجة لهذا التمييز علينا تسجيل 
الآتي: تجد العقلية الفردية نفسها في إطارين مختلفين إلى حدّ ما. من 
ناحية» هناك إطار الحياة العامة» حيث تتشكل الاستجابات بغرائز الفرد 
والعادات المشكلة معنا وفنا حي في العواصمء على الرغم من أن 
المحليات والشبكات التي ستشكل بها هذه الاستجابات ستكون متميزة إلى 
حدما على الجاتت العو مع الدقل الانساني القردي' نه رطان 
مختلف ما لم يقاومه بشكل متعمّد وواع جداً ‏ أكثر جماعية تهيمن عليه 
أفكار وأيديولوجيات موجودة منذ أخذت مكانها في الحقبة التي عددنها 
جينيالوجياً. ولأنهما ضمن إطارين منفصلين» فهاتان الطريقتان للتفكير 
قرا التواخنة عن الأخشرى". رالا الفدية الأيمكم أن رى 
الاختلافات الكثيرة التي قد توجد بين الأحكام والاستجابات التي تحصل في 
هذين الإطارين المختلفين. قد يظهر الفرد اهتماماً كبيراً وعناية بالآخرين 
والبيئة في الاستجابات الفردية اليومية» ولا يرى هلا الا الدعم الذي 
بعطة لوجيات الظر والسياساك عي الإظار اا جر الذي ا سرك به 
الإضان: 


وُجدت فكرة هذا التأطير التفاوتي بلا شك على مدى التاريخ. إذاّء لم 
يظهر هذا التمييز بين الإطارين في بداية الحداثة المبكرة فقط. ما حصل في 
بداية الحداثة هو 8 كبير في إطار واحدء تحوّل كبير في العقلية الفردية؛ 
إذ تشكلت عبر المستوى الجماعي والعام للتفكيرء تحوّل ابتعد عن وجهات 
التظر الجماعية والعامة لفعزة سابقة» -والتى كانت شيعة بلا شك بطريقتها 
الخاصة؛ شيء يجب أن تعترف به بوضوح حتى ونحن نفصّل» كما حاولت 
فى هذه المقالة» بأن الطرق المتميزة التى انبثق منها الإطار الجماعي في 
بدايةا حقبة أوروبا الخلايئة كانت سيعة: اونا آشده على هذه النقطة التي تدور 
حول إطارين لأوضح أن هناك قدراً كبيراً من الاتصال في عقلية إنسانية في 
إطار واحد (الإطار الذي يقوم به الفرد باستجابات عادية للعالم) حتى لو كان 
هناك تحوّلات كبرى فى الإطار الآخر. إذاّء عندما يكون الفرد ناقداً للفكرة 
وآثارها التي تطورت على المستوى الجماعي والعالم؛ فيجب أن لا يقوم 
بذلك بشكل نوستالجي بسبب اعتقادات وقناعات وجهة نظر جماعية سابقة 


۰ 


كانت استّبدلت التحولات على المستوى الجماعي بهاء بل بالإضاءات 
المتاحة في الإطار اليومي الحالي للاستجابات الفردية الاعتيادية بين الناس 
بعضهم بعضا ولبيئتنا الطبيعية. 


حتى إذا قال التحليل الجاري شيئاً موجزاً جداً ليوجه إلي تهمة بأن 
استمالتي إلى الراديكالية في فترة سابقة (وحتى لشخص متأخر مثل غاندي) 
هي ممارسة للتوسجالجياء. فان البنؤال بيقن ما إذا كان هذا التجهير للاطر 
المتفاوتة يسمح لنا بقول شيء معقول ضدّ الاعتراض ذي الصلة بأن 
الراديكالية الملائمة الوحيدة المتاحة اليوم هي ليست ما قدمتها عبر 
جينيالوجيتي» أم هي» بأفضل الأحوال. سلسلة من القيود الديمقراطية 
الاجتماعية التي ستوضع على البنى السياسية والاقتصادية للحداثة الرأسمالية. 
أظن أن هذا البناء يملك شيئا مقنعاً ليقوله حول هذا السؤال كذلك. 


يجب أن لا يسعى تركيز السياسة الراديكالية والإنسانية فى زماننا فقط 
إلى وضع القيود (لنقل» القيود الكينزية)*» على الرغم من أنها قد تكون 
مفيدة على المحصلات الضارة للإطار الجماعي الذي تبنيناه في القرنين أو 
الثلاثة الأخيرة» بل السعى لإزالة الحد لأجلنا بين ما سمّيته «الإطارين» 
الل تفعيك يهنا درا هة إطارا اجا ومو ب الدع الذي 
AVETE‏ قد يكون من الممكن لأحدهم أيضاً رؤية التناقضات في 
تفكير الشخص (التناقضات التي لم تكن ظاهرة عندما كان الإطاران 
حاضرین)» ويحلها باتجاه محدد بإيجاد ‏ كما اقترحت» فى موارد تفكير 
الشخصن بالإطان اا ر فاد د االات للأتفماة بظريقة أك أصضولية 
وراديكالية» ووجهات النظر التي تطوّرت على المستوى الجماعي الذي شكّل 
تفكيرنا عندما يفكر عقل الإنسان ضمن الإطار الآخر. لماذا أقول إن الموارد 
في هذا الإطار الاعتيادي ستكون ملائمة أكثر لنقدٍ وسياسة أكثر أصولية 


. نسبة إلى الاقتصادي البريطاني جون كينز (المترجم)‎ (ae) 
«أي نوع من السياسة في زماننا قد يجعل من الممكن إزالة الحد بين هذين الإطارين ويسمح‎ (۲4) 
لنا بإطار واحد لذاتيتنا؟» هو سؤال أحاول تشخيصه فى الصفحات الختامية لمقالتى حول كتاب تشارلز‎ 
Akeel Bilgrami, “What Is Enchantment?,” in: Michael Warner, Craig Calhoun, and Jonathan 
Antwerpen, eds., Varieties of Secularism (Cambridge, MA: Harvard University Press, 2009). 


۲1 


ولراديكالية؟ لأنه» وكما أشرت قبل قليل» في هذا الإطار لم تتلوّث عقولنا 
بالعحولات: العامة الجماعية:: التى كنت تاقد لهاء معا فى ذلك غاندي. فى 
هذه ا ا ا د نلك الحناسية و ا 
لسحر العالمء وللموجودات القيّمة فيه» بما فيها الطبيعة» التي تفرض أعمق 
المطالب المعيارية 'علينا : 


إذأء فالفكرة هي الآتية: يجب أن تسعى سياسة أكثر راديكالية من 
النموذج الديمقراطي الاجتماعي - واضع القيود على الآثار الجامحة لنظرتنا 
وإطارنا الجماعي 3 أولاً لإزالة القيود بين الإطارين العادي والجماعي للعقلية 
الإنسانية الفردية. إذا بقيت الحدود والأطر الثنائية» فإن سياسة راديكالية 
كهذه بقدر ما نستطيع تعديلها ستظل محدودة بالموارد المفهومية المتاحة في 
الإطار العام والجماعي. وهذه» كما قلت» ستكون تحسينات» ينظر إليها في 
الفط ات المعدؤدة تسيا تلقو وال اء من الديمقراظية 
الاستواعية. إنة وعدن يكن الموازف ال( اا في النموذج العميق 
لمفهوم مسحور عن الطبيعة ونماذج فاعلية لااغترابية تجعله ممكناً) التي يمكن 
أن توجد في إطارنا الأكثر اعتيادية وتجلب لتكون ناقدة للإطار الجماعي؛ 
فعندها يمكن للاحتمالاات الأكثر إبداعية لسياسة راديكالية» والأكثر تقد 
أصولياًء من الإطار الجمعيء أن تنبثق 


الاعتراضات التى أردّ عليها مهمة (وثابتة) يما يكفى لدرجة أننى 
سأخاطر باستنزاف صبر القارئ» وأعيد باختصار الحجة ضدّهاء والتي 
تستدعى فكرة «الإطار». الحد بين الإطارين هو ما يبقيهما مكانها ويمنعنا من 
رؤية التناقضات في الأحكام واا التي :تقوم بها على المسكرنين 
الجماعي واليومي. كوننا في إطارين معزولين عن بعضهماء ولا نستطيع أن 
تحدد التناقضات بيتهما .:ولكن إذا لبت سياسة ما لوَعَينا أننا غالقون فن 
إظاريق و نحت :فى إزالة الخد وسشيحت لذواتنا بالعمل فى إطان موحد 
واحد» فستكون و ذلك جلبت لوعينا التناقض فى استجابتنا وأحكامنا 
الذي لم نكن واعين له حتى اليوم. إذا حصل هذاء فهناك» كما قلت» فرصة 
كبيرة بأن نكون قادرين على إزالة التناقضات هذه باتجاه محدد» مشاهدين فى 
وارد الأظار البو االات النقد الراديكالى للتفكير الذي يحضل 
(وحصل على مدى ثلاثة قرون) في الإطار الجماعي. وأكثر من ذلكء إذا 


۲ 


حصل هذاء فإن النقد لن يكون من قبل وجهة النظر الجماعية لفترة ماضية 
لانفصاليين قدماء» متاحاً فقط بأوهام نوستالجية بل سيكون من قبل موارد من 
داخل الإطار العادي لعقلنا وفى زماننا الخاص. إضافة إلى ذلك عندما 
ندرك التناقضات بين الأحكام والاستجابات التي صنعناها كنتيجة لإزالة 
الحواجز التي تحافظ على الأطر في مكانها بعض العناصر في وجهة النظر 
الجماعية التي أذعتا لها قد تبدو خاطئة أصولياً وراديكالياً وجذرياً فى ضوء 
تفكيرن العادي اليوم. هذا يظهر أننا لا نرجع بشكل نوستالجي فقط إلى 
بعض وجهات النظر الجماعية السابقة» بل إننا أيضا لسنا مقيدين بالمصادر 
النقدية لوجهة النظر الجماعية في وقتنا الحاضرء والتي تآلفت مع التحؤّلات 
نفسها التي سعت لانتقادها وتقليص كل الانتقادات إلى مجرد وضع للقيود 
على هذه التحؤلاات. 


بالطبع» من الممكن أن بعض هذه الإضاءات أو المصادر النقدية» 
التي يمكن أن توجد في الإطار الأكثر اعتياداً من إطارينا للحاضرء ستتوافق 
8 (أو ق بعض عناصر الإطار العام والجماعي للماضي . هذا لا يمكن 
أن يكون أرضية لاتهامنا بالنوستالجياء لأن هذى نظراً إلى وجودها في 
الاستجابات اليومية للناس العاديين اليوم» هي مجرد موارد نقدية نجد أنفسنا 
معها في الحاضر لنقاوم جوهرياً (بدلاً من مجرد احتوائها على فكر شبكات 
الأمن والقيود الهامشية الأخرى) ما تفرضه الافتراضات الجماعية والسياسة 
العامة علينا. إذا لم يتقاطع على الإطلاق ما كان متاحاً لدينا في استجابتنا 
اليومية للعالم اليوم؛ حتى جزئياً مع أي من أفكار الإطار الجماعي للماضي» 
فلن يكون هناك احتمالية لما يسمى «التراث/ التقليد» بأن يترسخ في جيوب 
وفجوات عقليتنا» ويساعدنا على انتقاد تفاهماتنا الجماعية الحاضرة برؤية ما 
لتشكيل تطورات أكثر جدة وإبداعاً لفكرنا الجماعي. هذاء كما يبدو لي» 
لرؤية الحديث على أنه «طغيان»» حيث لا يجزم الشخص أنه داخل الحداثة 
فحسب» وهذا صعب الإنكار» بل إننا يجب أن نتآلف تماما معها بتواطؤ لا 
يسمح لأي جدل بين الماضي والحداثة بأي طريقة تسمح بظهور مصادر نقدية 
لطرف ضد الآخرء في كلا الاتجاهين. هذا الإصرار على أن كل النقد الذي 
يجب أن لا يهمل لكونه نوستالجيا سيكون فقط من التراث بسبب الحداثة» 
هو ما أسميه تواطؤاً في وجهة النظر المهيمنة للحاضر. تواطؤ كهذا في 


۳ 


أوقات ماضية كان سيمنع أو يستحوذ على التغيرات الكبيرة التي توصف 
عادة» وتوصف بفخرء بأنها «النهضة» (عههدوونهدء2 156) التى ظهرت تحديدا 
عبر ديالكتيك تلازمت به عناصر من الإطار الجماعى لفترة کا ماضية» 
على أنها جوانب من «التراث»ء في الاستجابة لفاعلية وموهبة عادية فردية 
للمطالب المعيارية للعالم» لمقاومة بعض الفهم الجماعي للقرون الوسطى. 


ما يجب أن أحترمه بالطبع أنه من المحتمل جداً عندما يُزال الحد بين 
الإطارين اللذين حددتهما وتكشف التناقضات في التفكير الفردي» فإن 
التشاورات التى حلت بها هذه التناقضات قد يكون لها الأثر المعاكس للذي 
أراه كاحتمالية» فقد يكون لها أثر جلب استجابتنا الفردية إلى جانب 
التحوّلات الكبرى التى شكلتناء والتى كان غاندي يشجبها. ليس هناك سبب 
لااد أن هناك اى ية فى حصولها :باتجاه أو بار لكن :هذا لا .يعن 
انها سك هده ميا شين لذ البيانة ES‏ للوضيرله إلى SEE‏ 
التشاور هذه» ولرفض الإذعان لاحتمالية أننا سنجد هذا في الغرائز 
والمخاوف التي تقوم بذررها فى العجارسا الفردية لقال المغيازية 
للآخرين وللموارد المهمة للبيئة» التي تجعلنا نرى من خلال مخاطر الخضوع 
لوجهات النظر التي تشكلت على المستوى العام والجماعي. كما قلت. هذه 
الموارد قد تكون القواعد لسياسة أكثر راديكالية من تلك التي تسعى فقط 
لتحسينات من النوع الذي تقوم به الديمقراطية الاجتماعية» التي قد تكون به 
هذه الأخيرة جديرة بالاهتمام بطريقتها الخاصة المحدودة» والفكرة أنه لا 
يوجد هناك شكل من السياسة الراديكالية يقدم ما تقدّمه الديمقراطية 
الاجتماعية كدوغماء مستحضرة بنزعة سريعة جداً للإدانة بالنوستالجيا أي 
شخص يسعى لمقاومة أكثر راديكالية كهذه. ما قد تبدو عليه هذه السياسة 
الراديكالية وما الذي ستسعى له موضوع كبير جداً لمتابعته هنا (كما اقترحت 
في مقالة أخرى في كتابي العلمانية والهوية والسحرء للتنظير لها بشكل كامل 
يجب على الشخص أن يعيد توجيه العلاقات بين مجموعة كبيرة من الأفكارء 
مثل: الاغتراب» والحرية» والمساواة» وربط أفكار غاندي بأفكار ماركس 
ومجموعة من الأصوات الانفصالية فى الغرب» والتى قدمتها بإيجاز هنا). 
کل هنا انت ته الماختطات الكتامية حول آثار وجرد إطارين هي التدء 
بتقديم إطار مفهومي بدائي» وتحليل يمكن من خلاله أن لا يبدو أنه من 


“٤ 


الإلزامي لنا التفكير بأن إيجاد سياسة راديكالية اليوم متطابقة مع الأصوات 


الانفصالية في أوائل حقبة أوروبا الحديثة» يعني أن ينغمس الشخص في 
ممارسة جينيالوجيا نوستالجية . 


ت 


دعني أختم هذا بإجابة موجزة عن الرقم .)١(‏ الافتراض الأول الذي 
يشجع فكرة أن جينيالوجيتي العائدة إلى بداية الانشقاق تقيدها صلتها بعصر 
قديم» استبدلت به اليوم الحداثة المتأخرة. هذا الافتراض الذي ترسخت به 
الأفكارء التى كان ظهورها فى بداية حقبة الحداثة المبكرة محذرا 
للأتمصاليين .فى أورويا في تلك الفترق .بشتكل حولي دا ولذلك كانت 
المقاومة الراديكالية لها بواسطة الأفكار الغاندية» التى كنت قد فصّلتهاء 
إلهاماً نوستالجياً لاسترداد أمر واقع. ْ 


سؤال «هل الوصول إلى وجهات النظر هذه وهذا النوع من الحداثة التي 
حللتها هذه الجينيالوجيا نقدياًء شمولي حقاً؟» هو بالطبع سؤال تجريبي. 
ولكن ضمن السعي للإجابة» يجب أن يستخدم الإنسان حكم أحد ما حول 
ما هو راسخ للغاية ليكون فوق المقاومة» ما الذي يعنيه لوجهات النظر هذه 
والظروف المادية بأن تتكاثر حتى تؤثر في عقليات واقتصادات العالم بأكمله. 
قد يكون جزء من هذا الحكم المطلوب لمقاومة النزعة للتفكير بأن ما يصلح 
لأوروبا وشمال أمريكا اليوم يصلح لباقي العالم غداًء الصراع المألوف 
بالنسبة إلى أولئك الذين قاوموا ويقاومون الافتراضات الفكرية لإمبريالية 
الماضي والحاضر. 


دعني آخذ بعين الاعتبار هذا السؤال في ضوء موضوع الطبيعة وعلاقاتنا 
اللااغترابية معهاء والتي استقيتها من غاندي. 

خذ بعين الاعتبار حقيقة أن الفكرة العامة لما قدّمته على أنه علاقة 
لااغترابية مع الطبيعة (حتى وإن كانت بمصطلحات علمانية بدلا من أن تكون 
مقدسة) يتردد صداها بالتفصيل فى المجتمعات الأصلية لكثير من أجزاء 
العالم النشويي ای ین أمريكا اللاقيفة إلى استرالياء الي ركن من وة 
قيد أن الطبيعة لها «حقوق» يجب احترامها وتقديرها. على الرغم من أن 


“o 


كلمة «حقوق» لم تكن المصطلح المستخدم لذلك في البداية» إلا أنها تشق 
طريقها ضمن لغة الأنظمة القانونية لمجتمعات مثل بوليفيا والأكوادور» مع 
فاعلين أصليين أقوياء في قيادتها. هذه ليست مبادئ ميتافيزيقية خاملة أو 
كيذه ياكس رجيات نر محوية الها :بل إن الها عات ساقي اة 
مثل ترك النفط في الأرض في الأكوادور وتوقيف التنقيب عن اليورانيوم في 
أستراليا. هذه حاضرة بما يكفي اليوم لتكون بدائل لناء لنكون قادرين على 
القول من دون أي نوع من النوستالجيا بأنه بدلا من السخرية منها؛ فإن على 
المجتمعات التي تسمى بالمتقدّمة ‏ التي ادعت من غير تكلف شمولية رؤيتها 
العا أن"تاعد هنه الحماسة جد وتحاول تعريرها تهات إذا كانت ا 
تريد الهلاك وجر الجميع معها إلى هلاكها كذلك. تتصدر بوليفيا بهذه 
الحملة في جنوب العالم وهي معروفة بأنها رفضت الموقف العام في اجتماع 
كوبنهاغن حول البيئة قبل بضعة أعوام انطلاقاً من أن سياسات الحكومات 
الأقوى المكشوفة المنقادة لرأسمال كانت» بشكل منافق» تعبث مع المشاكل 
بدلا من طرح الأسئلة الجوهرية حول علاقة الرأسمالية بتدمير البيئة . لتوليد 
منتدى بديل لصناعة السياسات» الرئيس البوليفي» إيفو موراليس» لم ينظم 
اجتماعاً للحكومات ووفودها فقط بل عقد «قمة» ضخمة بأصوات من أكثر 
مئة بلد وبما يقارب الأربعة آلاف حاضر تقريباً. كانت الأصوات من أسفل 
تطالب بمجموعة من إجراءات مكافحة التلوّث المفصّلة وبحق قانوني منهجي 
ليس محصوراً بمناطق بعينها بل ذو مكانة عالمية» حق يُمنح لموجودات 
الكوكب الطبيعية يمنع من تحولها المتزايد إلى موارد طبيعية. بوليفيا هي 
الرائدة فقط فى ذلك إنها تتحدّث بما يعتبر حقاً لمجتمعات أصلية متشابهة 
حول العالم بأكملة. 


هناك المزيد من التعزيز النظري الجاري لهذه الجهود السياسية 
والعملية» فعلى سبيل المثال» إلينور أوستروم ›.)Elinor Ostrom)‏ الفائزة 
بجائزة نوبل في العلوم الاقتصادية» وآخرون أظهروا كيف أن الماء والمراعي 
والغابات ومخزون السمك إن تركت باستخدام المستخدمين بدل رأس المال 
والدول التي تخدم النية المفترسة لرأس المال سيكون لها أثر كبير في 
مكافحة جدية للدعوة المتكررة إلى مفهوم «مأساة العوام»» لمنح الانطباع 
بحتمية وجهة النظر التي كان غاندي يهاجمها بشدة. هذه الأصوات من 
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المجتمعات التقليدية قد تضيع في النهاية» لكنني أعتقد أنه من المحق القول 
إنها أكثر صخا وتنظيماً الآنعما كانت عليه قبل وقت :طويل ».وان هذا 
إشارة مؤكدة إلى أن وصول هذه الفكرة ليس شمولياً. 

لا شك فى أن احتمالات مقاومة وجهة النظر التى تقدمها هذه الجهود 
والسائناك ها ا وإقليية عرد يقن كذلك رجفي لوقف ب لكلا 
شيء ذا صلة بغاندي» الذي أقدمه» يؤكد أن المقاومة أو الاسترداد قد 
يحصلان بثورة عالمية أو بين عشية وضحاها. يجب أن يكون الصبر والجهود 
المركزة فى مقاومة كهذه لخدمة تحصيل الاسترداد» ومن هذه الزوايا التى 
يطل هنها هذه و ل ق بكي 
يجب تعليمها لمناطق أخرى في باقي أنحاء العالم» تواطؤها تحديداً هو ما 
ترفض هذه الحكمة تبئيه. بنجاح هذه الجهود الأكثر إقليمية هناك مصادر 
نموذجية لتنمية المقاومة» وهي تدين مفهوميا وفلسفياً للنماذج المحلية 
للسحرء والأشكال العلمانية للسحر غالباء ولكن خارج مدار الافتراضات 
العلمانية التي ظهرت في العالم المسيحي اللاتيني» كما كنت قد قلت» مع 
تشابهات جوهرية مع بعض الأصوات الانفصالية تاريخيا ضد هذه 
الافتراضات في العالم المسيحي اللاتيني نفسه. 
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ربما قد يكون من المساعد إيضاح بعض النقاط التي نشأت من هذه 
المجموعة من المقالات» أو على الأقل تركيزها بشكل أكبر بتعليقي على 
الأوصاف التي تقدّمها عن حقبها ومناطقها. سأحاول أن أقوم بذلك من خلال 
مقابلتها مع المسار الأساس لعصر علماني في شمال الأطلسي كما أفهمه. 


سوديبتا كافيراج 

يطرح سوديبتا كافيراج» في عدة نقاط من ورقته» قضية لماذا لم يود 
الاختلاف الديني ضمن جدلية وتنافس فكري عنيف إلى تراجع عام للدين؟ 
قد يتوقع أحدهم أن هذا النوع من السلوك الصدامي» الذي قد.يكون أحيانا 
عنيفاً سينال من كل الأطراف. 

نستطيع أن نفترض أنه في التاريخ الطويل للحياة الدينية كان هناك 
مراحل عندما يهدّد الصراع الداخلي بين الأديان بتقويض البنية الكلية للحياة 
الدينية نفسهاء عندما يفقد الجمهور المتابع إيمانه بدين واحد بل بجميع 
الأديان. لكن هذه «احتمالية» وليست ضرورة» فبالنظر إلى البنية المعقّدة 
للظروف التاريخيةء فإِنْ هذه الأحداث قد تمر من دون أن توؤخذ هذه 


الاحتمالية باتجاه نزع السحر الشعبي عن العالم . 
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سأقول إن الصراع الحاد بنفسه لم يؤد إلى تراجع في الغرب كذلك. 
شهدت الفترة الممتدة تقريباً من عام ٠٠٠١‏ إلى عام ١٠17في‏ أوروبا صراعا 
مذهبياً عظيماًء حَظْرٌ المذاهب «المهرطقة»» والتهجير القسري» وحتى 
الصدامات المسلحة؛ لكنه كان مع ذلك عصراً لحَميّة دينية كبيرة. كل هذا لم 
يقدم حجة مقنعة لهجر الأنماط الدينية رفضاً لها حتى جاء متخيّل اجتماعي 
بديل في المشهد» فتح احتمالية العيش خارج هذه الأنماط. 


أحاول وصف هذا البديل الناشئ من ناحية تأسيس «إطار محايث» 
Frame IF) (e.1)‏ anentصmص1)‏ . كانت إحدى مراحل هذا التأسيسن تطوير نظرية 
حديثة للمجتمع» من هوغو غروتيوس» بوصفه مشكلاً بواسطة أفراد وقائماً 
على معيار المنفعة المتبادلة. كانت المرحلة الأخرىء بناءً على الأولى» هى 
النظرة التى أصفها ب«الربوبية الرعائية» (صؤزء2 [هناه5,0:106). يأتى امتلاء 
الإطار الات عدا ننه الاد والكماوفنات الاقتصادرة وال خا 
اة والستانية ال هة بعرسة ل اجا كل طرينا 
الاجتماعي الإنساني كتقاطع للأنظمة اللاشخصية الدنيوية: الكوني (الكون 
المفهوم بأفكار العلم الطبيعي ما بعد غاليليو)» السياسي (الدولة الحديثة 
بدستور مختار تاريخياً)» والأخلاقي (حقوق الإنسان العالمية والمساواة). 


في القرن السادس عشر رأى معظم الأوروبيين أنفسهم يواجهون عند 
الموت تخيّراً بين أمرين: هما الخلاص الأبدي أو الخطيئة. يمكن تلطيف 
الدراما القاسية لهذا المأزق بالثقة بأننا لكوننا مسيحيين صالحين فنحن على 
الطريق الصحيح» أو بالأمل بأن الشخص يمكن إنقاذه بالابتهال لمريم 
العذراء والقديسين أو بدعوات العائلة» ولكن بالنسبة إلى معظم الناس هذا 
أمر لا يمكن التخلص منه. في هذه الظروف» من المفهوم أن لا يبالي 
الإنسان على الإطلاق بالسؤال إن كان الخلاص يأتي بالإيمان وحده أم 
بالأعمال الصالحة» مع أن تخريب النزاع كان قد برهن عليها. 

لسبب مشابه» لن يؤدي وجود جدالات فكرية قوية ضدٌّ الاعتقادات 
الدينية أو الطقوس أو الأعراف بمفرده إلى تراجع عام للدين. الأبيقوريون 
في اليونان القديمة وروماء ومدارس الناستيكا مثل ال«شارفاكا» فى الهند 
القديمة» أنتجوا جدالات كهذه» لكنهم فشلوا بتغيير المتخيلات الاجتماعية 
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لزمانهم. «قصة الطرح» الفكرية للعلمنة الحديثةء بأن العلم شكّل الدين» 
خاطئة تاريخياً . يُطرح نقاش العلم ضدّ الدين بقوة في المشهد بعد أن يبدأ 
الإطار المحايث بالظهور. بالنسبة إلى نيوتن وبويل» فإن الكون المحكوم 
بالقانون كان واحداً من نقاطهم الأساسية المطروحة في النقاش لمصلحة 
الإيمان بخالق خير. 


بالطبع» يؤدي العلم الطبيعي الحديث دوراً كبيراً في قصة العلمانية 
الحديثة» بسبب إعداده لنظام كوني عادل هو مكون أساس في الإطار 
المحايث الحديث. لكن هذا لأن العلم في وقتنا هو أكثر من مجموعة من 
الاعتقادات التي تتمسك بها أقلية من الخبراء» بل أصبح ‏ متداخلا مع 

بمقابل هذه الخلفية» فحديث سوديبتا عن التطورات فى بنغال القرنين 
التاسع عشر والعشرين كاشفة جداً. تجارب النخبة في الأنماط الدينية 
المأخوذة جزئياً من الغرب» وحتى في نزعة إنسانية ملحدة» أنتجوا انقطاعاً 
عن المتخيّل الاجتماعي والديني للأغلبية. تطوّر هذا المتخيّل» ولكن بشكل 
كبير خارج تأثير هؤلاء النخبة. ظهرت الأنماط الجديدة الدينية والمعادية 
للدين غريبة فى الغالب» وزرعا غير مقبول لحضارة أخرى. حتى أنه انتقد 
كثيرا من : 

«المفكرين البنغاليين» بمن فيهم الأشد حداثة. عادة الحداثة الأوروبية 
لكونها أنانية ومادية ومتحررة من كل القيود وتميل إلى العنف الجماعي . انتج 
بهوديف موكهوفاداياي أول نقد منهجى وقوي للحداثة الأوروبية» برسالة قوية 
بأن الهنود يجب أن لا يتعلموا أي شيء منهم باستثناء العلوم الحديثة والاقتصاد 
السياسى . رفض بانكيمتشاندرا ما اعتبره فردانية مفرطة فى مذاهب نفعية» وفى 
النهاية وضعية أيضاًء على الرغم من أنه كان منجذباً إلى كلتيهما في البداية». 

ما كات ناقضا هو تغيّر فى الأنماط والممارسات الاجتماعية الذي قد 
يكون حسن التقبل لمتخيل للإطار المحايث. بالطبع» العولمة والتمدين 
والاختراق الكبير للأسواق قد ينتج شيا كهذا التغيير» إلا أنه لن يسفر عن 
نسخة كربونية لمجتمع غربي» بل ربما شيئا أقرب لطفرة في الديني يصفها 
سوديبتا بالأنماط الحديثة للدورغا بوجا. 
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كلاوديو لومنيتز 

حدد كلاوديو جيداً المشاكل والمعضلات المرتبطة باستخدامي لمصطلح 
«العالم المسيحي اللاتيني» في الحقيقة» قصتي تذّعي فقط تغطية منطقة شمال 
الأطلسى ومجتمعات المستوطنين النابعة منها (الولايات المتحدة» كنداء 
اتانيه نيوزيلندا). كان سبب الحديث عن «عالم مسيحي لاتيني» ذا 
جاتن الأول لقند اسمن على الأقل عاجرا مع الشرق» بوجه العالم 
الأورثوذكسي» وبوجه العالم الإسلامي كذلك» 0 تانيا. لآن الدونامية 
الدينية كانت مختلفة في العالم المسيحي المتمحور حول روما أكثر مما كانت 
عليه تلك المرتبطة بالقسطنطينية. كانت قد تداخلت العلاقات المختلفة 
للكنيسة والدولة مع أنماط مختلفة للإصلاح . 


لكن الدينامية التي أصفها عملت فقط بالطريقة التي أصفها في النسق 
س يمكن القول إنها لا تلائم التطورات في إيطاليا كثيراً» على الأقل 

حتى الوقت الراهن شنا جزئياً بسبب غياب دول مستقلة وغير كنسية قوية. 
كما أنها لا تلائم الدول الأيبيرية وممتلكاتها العابرة للبحار. وبالفعل» إن 
هناك حاجة إلى تسجيل تحفّظات مهمة جداً حول حديثي برمته» حتى في 
المناطق الجوهرية المختارة. هناك كثير من القصص المختلفة التي يمكن 
سردهاء وبعضها يسمع كاملاً أقل من سواه. ننف المساريات اللوثرية 
المتنوعة ضمن هذه القصص . 

إنني أنظر إلى عصر علماني على أنه محاولة أولى لرسم عام للقضاياء 
ويحتاج إلى كثير من التعديل والتكملة» وبعض هذا التعديل الضروري 
والإكمال للصورة يجري في هذا الكتاب» وتحديداً في ورقة كلاوديو. 

لکن المفارقة هنا كانت يريا من أول: وأكفر الأجراء اتدماجاً فى 
الإمبراطورية الرومانية للغرب» منطقة مركزية للعالم المسيحي اللاتيني» 
ولذلك فإن المصطلح سيضطرب إذا استثنينا أيبيريا من الصورة» كما أجبرت 
أن أفعل» بسبب تحديداتي. 

لكن كلاوديو سلّط كثيراً من الضوء على سبب أخذ دافع الإصلاح - 
الذي كان حيا جدا في إسبانيا بفترة «الإصلاح البروتستانتي» ذاتها تقريبا (فكر 
بالأنظمة الدينية» فكر بإصلاحات الكاردينال خيمينيث)» مساراً مختلفاً في 
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كل من أيبيريا وأمريكا اللاتينية. طريقة التمييز بين المسيحيين القدامى 
والجددء الموروثة من التنوع الديني الأصلي في شبه الجزيرة الأيبيرية» 
وقيت عن ت ی ل قدت يتك مالف اما ف 
الإمبراطورية الإسبانية» كقاعدة لنظام طبقي بين الكريول والهنودء وكان لها 
بشكل واضح دور أساس بالطريقة التي تطوّرت بها المجتمعات في أمريكا 
اللاتينية . 


مجدداًء التزواج بين تناقض «كاثوليكي/ علماني» له بالتأكيد نظائر في 
المجتمعات الكاثوليكية الأوروبية. يمكن التفكير براديكاليى «جمهورية فرنسا 
الثالثة» الذين كانت زوجاتهم كاثوليكيات» أو إنريكو بيرلينجوير هدض8ه8) 
«Berlinguer)‏ الزعيم الشيوعي الإيطالي الذي مارست زوجته دينها بشكل 
علني. ولكن المكشوف بشكل كبير هو ما نميل إلى أن نراه طريقتين 
مختلفتين فى الوجود الإنسانى ‏ الذات العلمانية المعزولة الفردية من ناحية» 
N Ob‏ لبوك باهيا مضي U‏ خرف سكن أن 
تُعاشا كأدوار يمكن افتراضها أو التخلّي عنها بحسب الظروف. 


إضافة إلى ذلك الطريقة التي تتداخل وتتقاطع فيها نزعات لتعريفات 
دينية أو غير دينية مختلفة ‏ كائوليكي» ليبرالي» علماني ‏ مع نزعات سياسية 
محافظة وراديكالية وثورية مختلفة» مع وجود نظائر لها في المجتمعات 
الكاثوليكية الأوروبية (وفي كيبيك)» تقدم نوعا مختلفا إلى حدما من 
العلمانية» والتي تستحق تقديراً نظرياً فريداً خاصاً بها. تقدّم ورقة كلاوديو 
عناصر مهمة لهذا التقدير. 


بيتر فان دير فير 
ور فة اندو فين كا وا عدا للمكنافات الداخلية مين 
الحضارات المحورية المختلفة والأخذ والرد الذي حصل عندما تواصلت 
معاً. النظر إلى الصين والغرب في فترات مختلفة ورؤية ما يتقاطع بينهما 
عندما يتواصلون مقاربة مثمرة جداً بشكل واضح» وتمئيت لو استطعت 
الاستفادة منه أكثر. 
أود أن أوضح قليلاً ما قلته حول ثنائية المحايث/ المتعالي» والفصل 
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الغربى بين الاثنين. فى كثير من المجتمعات والحضارات العظيمة» ما قبل 
وما عه رو مناه ت يد الا والفاعليق افر ايت 
في الحياة اليومية» وفي الوقائع والفاعلين «الأعلى» (الأرواح» القوى 
الأخلاقية» القوى الخارقة للطبيعة) التي ترتطم بقوة.في بعض الأوقات 
والأماكن. يتم الحديث عادة عن هذا التمييز بين الأعلى والأدنى 
بمصطلحات المتعالى/ المحايث. ربما كان استخدامنا لكلمة «المتعالى» 
يعصيق على العلمة الى د جما إلى عله القرى الا “تكن هنا ا بين 
الأعلى والأدنى هو ما نستطيع أن نسميه ثنائية المتعالي/ المحايث. 


الفصل شيء آخر؛ في كل الحالات تقريباً التي نستطيع بها الحديث عن 
الثنائية» لا ثُرى الأحداث في المجال المحايث على أنها مفهومة تماماً أو 
قابلة للتفسير من دون الرجوع إلى قوى المجال الأعلى. هذا صحيح حتى 
على مستوى وجهات النظرة الفلسفية المؤسسة للحضارة ا ن 
أفلاطون وأرسطوء > يُفسّر شكل الأحداث في عالمنا الاعتيادي ب«الأفكار) 
الحاضرة وراء الزمان والمكان» وتسيير ير «الأفكار» على يد «الإله» (أرسطو) 


أو على يد «فكرة الخير» (أفلاطون). ٠‏ 


ولكن في العالم المسيحي اللاتيني انفصل جانبا الثنائية» أولاً بمحاولة 
ثيولوجية للتمييز بوضوح لأعمال «الطبيعة والنعمة»» ثم» بناء عليهاء بتطوير 
فكرة لمجال محايث «لا لبس فيه»» أعماله يمكن تفسيرها بدون الرجوع إلى 
أي قوة سببية خارجه. كان الجانب الأول المهم لذلك النظام المتجرد للكون 
كما وضعه نيوتن وآخرون» المحكوم بالقانون الطبيعي. بالطبع» يمكن 
الجدال (كما فعل نيوتن) بأن هذا الكون رهن لخالق خيّرء لكنه يميل إلى 
جعل فكرة أن هذا الخالق يتدخل في النظام الذي وضعه أقل وأقل مصداقية. 


E EE 
محايث» لأنه ينبثق من حضارة تعترف بثنائية قوية» ويحصل بتحقيق الاكتفاء‎ 
a بعلن‎ ERO الذاتي للمجال الأدنى. تصبح مجموعة من القوانين‎ 
المستوى المحايث كافية تماماً لتفسير ما يجري هنا . هذه الفكرة ة من النظام‎ 
المتجرد تم إكمالها من الآخرين لتحقيق المتخيّل الاجتماعي للمجال‎ 

المحايث. 


V4 


هذا ينتج مفهوماً راديكالياً للعلماني يسمح (على الرغم من أنه ليس من 
الضروري) بتأكيد أن هذا المجال هو كل الموجود. إذا كان العصر العلماني 
هو العصر الذي يقوم به الجميع بهذا التأكيد. فليس هناك أي مكان ‏ 
وبالتأكيد ليست أوروبا - يعيش عصراً علمانيا. ولكن إذا كان العصر العلماني 
يعني» بدلا من ذلك» عصراً ومكاناً يتشارك بشكل واسع في متخيّل الإطار 
المحايث الاجتماعي» فإن أوروبا (وشمال أمريكا بشكل عام) هي المؤهلة. 


ولكن هذا هامش صغير على النقاش الكبير لكيفية إيجاد المفاهيم لفهم 
الاختلافات والتأثيرات المتبادلة بين الصين والحضارات المحورية الأخرى» 
وأنا أتبع أعمال بيتر هنا وفي كل مكان آخرء باهتمام متزايد وبصيرة مشرقة» 
تولب :اخماسة د اندقف 


راجيف بهارجافا 


سؤال راجيف حول وجود عصر علماني هندي أو عدم وجوده في 
الألفيات الماضية يأخذنا إلى قلب القضايا التي نحاول إيضاحها في هذا 
الكتاب. عندما نأخذ مصطلحا استخدم لتحليل حضارة وعصر ما وتطبيقه 
على أخرىء فإن السؤال المفيد لن يكون: «هل هذه الحركة صحيحة؟»» بل 
«ما الذي يجب تغييره في فهمنا للمصطلح إن أردنا أن نجعل هذا الانتقال 
منطقيا؟». 


أود الرد على ورقة راجيف بالنظر إلى اثنين من المصطلحات (أو بحالة 
واحدة مجموعة من المصطلحات) التي أخذها من عصر علماني وتوضيح ما 
الذي يجب تعديله في الفهم الضمني الذي يتتبعونه من وراء هذه 
المصطلحات» والذي يكون عادة غير ملاحظ. أفترض أنني سأتحدث في 
الغالب» ولكن ليس بشكل حصريء عن الفهم الضمني وراء استخدامي لهذه 
المصطلحات . 


أولاًء أريد النظر إلى مصطلح «نزعة إنسانية حصرية». يريد راجيف 
الذين رأوا ذلك إجباراً عملياً للآلهة على جلب الخيرات لهمء وللبوذيين 
والجاينيين (أو لبعضهم على الأقل)» إضافة إلى آخرين في الألفية الأخيرة 


نفف 


قبل الميلاد. ولكن بالنسبة إلي» وربما إلى معظم الغربيين اليوم» هذا 
المصطلح سيّفهم بشكل عادي (وسأضع ذلك في صيغة الشرط لأنه مصطلح 
بالكاد يكون شائع الاستخدام) فى ما يتعلق بما سمّيته «الإطار المحايث» 
(وهذا المصطلح أيضاً ليس شائع الاستخدام). الآنء أظن أن «الإطار 
المحايث» هو مصطلح يغطي جِزءا مهما من المتخيّل الغربي الحديث. 
المجال «المحايث» الذي يفرضه لا يقصي الآلهة فقط بل أي نمط من 
الوجود وراء الموت. عندما أراد كانط إيضاح الشروط الأساسية المطلوبة 
للأخلاقية» فلم يذكر الحرية فقط بل الإله والخلود. 

أعلم أن مصطلح «نيرفانا»*“ مفهوم من الصعب جداً إخضاعه لظروف 

ولكن هذا ليس نقداً لادعاء راجيف» بل دعوة إلى الإمساك بما يستبطنه 
هذان الفهمان المختلفان للمصطلح. لماذا يجتمع «الإله» وما يمكن أن نسميه 
«تجاوز الموت) (transmortality)‏ مقا كأمر مفروغ منه في التفكير الغربي» 
بينما ترسم الخطوط بشكل مختلف في حضارات أخرى؟ 

ربما يظهر جزء من هذا الجواب عندما ننظر إلى المصطلح الآخر ‏ أو 
إلى مجموعة المصطلحات - الذي يحلله راجيف هنا حول العلماني كفضاء 
مشترك يمكن أن يشجع الفهم المشترك ويسمح بحركة سهلة بين مواقع دينية 
مختلفة. بنقاشه للشروط الثلاثة لهذه العلمانية ‏ الثيولوجي والاجتماعي 
والسياسى ‏ هناك عامل مهم هو التفكك النسبي لهذه الجوانب الثلاثة ضمن 
ها تنكو على أثة اة وخ إذا 2 وكمًا يشير فإن الا تار بين مذاعت 
خلاصية مختلفة لا يملى نمط الطقس الجماعى الذي يشارك به الشخص . 

لكن هذه حقيقة أساسية فى الأديان الموجودة على أساس «التمييز 
الفسيفسائي» والتي تنحو إلى «تجميع» محدّدء بحيث يكون اختيار المذهب 
الخلاصي (التوراة» أو عسي المسيح› أو وحي محمد) هو اختيار للمجتمع 
الديني (بنو إسرائيل» الكنيسة؛» الأمة)» وما هي الطقوس المباحة من غير 
المباحة» وعادة ما تكون هذه الحدود محمية بشدة. 


(#) [الجنة بالأديان الهندية] (المترجم) . 


۲۷٦ 


هذا يضع تمييزاً صارخاً بين العوالم المسيحية والمجتمعات الإسلامية 
من جهة» وتلك المنحدرة من الالتفافات المحورية من جهة أخرى. يذهل 
الغربيون غالبا عندما يرون اليابانيين يقومون بطقوس ال«شنتو» للمولودين 
الجدد. لكنهم يتزوجون باحتفال مسيحي » ثم يُدفنون بطقس بوذي . 


غياب «التجميع الفسيفسائي» واحد من أكثر مصادر سوء الفهم للأديان 
الأخرى لدى الغربيين» حتى إنه يؤثر في تعريفنا للدين وبالتالي يشوشنا جدا 
(نحن الغربيين) عندما ننظر إلى المشهد الصينى. ولكن عندما نتجاوزه» 
نستطيع أن نرى لماذا لا يجتمع الإ ارو ارو مسا ور يمكن 
أن نحصل على استبصار أكبر مما وصفه راجيف بالعصر العلماني الهندي 
القديم» وكل هذا يفيدنا في هذا الكتاب. 


ألفريد ستيبان 


تواصل ورقة ألفريد نقاشاته القوية التى كان يطرحها على مدى عدد من 
ال وال يكن اقيض افا الزن فلات فزضيات اة 
الأنظمة العلمائية أو اللاتكية» ال يمكن أن تجن الاش المتساوي 
والسلمي في سياق التنوع الديني» يجب أن لا ننظر إليها بعد الآن من منظور 
النماذج المستقاة من التجربة الغربية فقط (۲) النظام العلماني الكفء» يمكن أن 
يعرف بما يسميه ستيبان «تسامحات متبادلة)»: أو مبدئين أساسين : (أ) حكومة 
أو دولة يجب أن لا تهيمن عليها وجهة نظرة أي أحد» دينية أو معادية للدين» 
و(ب) يجب أن يكون هناك حد أقصى من الحرية أو تعبير وممارسةٍ دينين 
متوافقيّن مع المطلب الأول (أ). (۳) هناك عدة طرق كي يبي النظام الشرط 
(۲)» وكل مجتمع عليه أن يعتمد على تقاليده ومنظوره الأخلاقي» إضافة إلى 
أسلافه السابقين (ما يسميه آل «الماضي المفيد») ليضع حله الخاص للمشكلة. 

أوافق بشدة على هذه الفرضيات ووجدت أن أعمال آل مفيدة جداً 
ومحفزة» خاصة بتقديمه للحقائق والحجج لمواجهة ردود الفعل على 
انعكاسات الإسلاموفوبيا التى تحصل فى مجتمعاتنا الغربية» وتشجعها 
الحركات والأحزاب السياسية الإكزينوفوبية (ءا0طم0 مم . 


(#) أي المصابة برهاب الأجانب (المترجم). 


2 


كما يرى ألفريد بوضوح أنه لا يوجد حل سياسي خالص» وقطعاً لا 
يوجد حل عسكري» لمشكلة كيفية خلق أنماط سياسية بناء على التسامحات 
المتبادلة في العالمين العربي والإسلامي. يجب أن يقوم بجزء كبير من هذه 
المهمة أشخاص ونقاشات ومفاوضات في المجتمع المدني» بما أن تطوّرات 
القرن العشرين تركت إرثاً كبيراً من الخوف وعدم الثقة بين الحركات 
الإسلامية وتلك الأكثر علمانية وقربا من التنوع. كانت الحركات الإسلامية 
ذاتها مسؤولة عن قسم كبير من هذاء لكن تصرفات الحكومات العلمانية 
السلطوية في العالم العربي وتركيا فاقمت الأزمة. الأخبار الجيدة أن هناك 
إدراكاً متنامياً على كلا الجانبين أن هذا الخوف عقيم ولا يمكن أن يؤدي 
إلى حل سلمي وديمقراطي» وأن قليلاً من تسوية الخلافات هي ضرورة 


8 2 


تطور تركياء والآن تونس» يعطي دافعاً للأمل إضافة إلى النماذج 
اللاحقة المحتملة» على الرغم من أن الربيع العربي في الأماكن الأخرى إما 
في وضع حرج أو يواجه مشكلات» بمستقبل غير واضح لمصرء أو ذلك 
الذي يبدو أكثر خطراً ومأسوية في سوريا. 

لحسن الحظ» عَمَلْ آل» سواء وحده أو مع خوان لينز» أوضح بشكل 
كبير شروط الانتقال الناجح للديمقراطية بناء على التسامحات المتبادلة» 
ووضع خطوات يمكن اتخاذها وتضع أساسا ل«خارطة طريق»» لو استخدمنا 
هذه العبارة التى أسىء استخدامها كثيراً خلال الدرب المضطرب والإشكالى 
للانتفاضات العربية.. ١‏ 


سليمان بشير ديان 

تحدد ورقة سليمان مباشرة الإشكالية التي يجعلها آل مركزية» بإيجاد 
تفط بديل من العلمائية متكيف مع المجتمعات غير الغربية. إحدى 
الدوغماويات المقدرة المنتشرة فى الغرب هى أن ما يسميه بشير ب«التوفيق» 
نبو اتقات الل ولد اليا كن أن .يدض ل عط ا اة 
مجالاً محايداً وخاصاً بين كل الأديان. هذا قوي خاصة في نقاش اللائكية 
في فرنساء حيث تُسمع جملة «مساحات الجمهورية» 4 (Les Espaces‏ 
(»ناوناطدام86 التي يفترض بها أن تكون خالية من الرموز الدينية. لكنّ أفكاراً 


خض 


مشابهة ظهرت في الولايات المتحدة» كما نستطيع أن نرى في مقترح جون 
راولز الذي سحب مؤخرا) بأن النقاش العام يجب أن یتم باستخدام لغة 
خالية من المرجعيات الدينية . 


يظهر حديث بشير حول الإسلام في غرب أفريقياء وخاصة في 
السنغال» نموذجا مختلفا نسبيا. هذا النموذج الذي تحتاج فيه نزاهة الحياة 
الروحية إلى حذر كبير من أن تعرّف الدولة بالدين. تتطلب شروط التقوى 
الأصيلة أن يكون الشخص قادراً على الوقوف على مسافة من السلطة 
السياسية» وبالتالي فإن ادعاء «إسلامية» يجب أن يعامل بتحفظ تشكيكي . 

في سياق سياسي» حيث تتم الحياة الدينية في الأخويات الصوفية» 
والتى يتعايش بها عدد من هذه الأخويات فى الفضاء السياسى ذاته؛ فإن 
ل ا للائكية مختلفة نسبياً عن تلك المقدّمة في النسق الاي هذا 
ليس للقول إن اللائكية الفرنسية لا يمكن أن توول بشكل مفتوح يبتعد عن 
محاولات تهميش الدين ويحترم الحرية السياسية. نحن نرى هذا النوع من 
الأنظمة مدافعاً عنه فى أعمال جان بوبرو (8205650 5هه1)» الذي يقتبس منه 
شیر لکن الک الا وراء النمط الفرنسي مختلفة بالتأكيد عن التي 
نجدها على سبيل المثال في السنغال. ۰ 

في الحالة الأخيرة» النموذج الدافع ليس مرتبطاً جداً بالحيادية تجاه 
عدم التعرض للأديان» وعدم التعرض الفعلي لها؛ بل يعزز بنموذج المسار 
الروحي المناسب. هذا يعني أنه يمكن أن يوفق بسهولة بين الاعتراف 
بمجتمعات دينية مختلفة» > يمكن أن تحتفي بوجودها في المجتمع» من دون 
تهديد حيادية الدولة أو إنصافها. 


بعض الجوانب» تبدو مثل الفصل الأمريكي الأصلي» الذي بدأ مع 


رفض «التعديل الأول» لكنيسة رسمية على المستوى الفدرالي. كان هذا ينظر 
اليد كمقباتة السهارةالحرية الديدية ‏ لکن عا تمت حماعة ذلك كان ية 
رسمية على مستوى الدولة. 

ما تظهره ورقة بشير هو أنه حتى المدافعة الأقوى عن الحرية الدينية 
والمساواة لا يمكن أن تأتي من دين خارجي» بل قد تكون فهماً للتقوى مع 
شعور عميق بها. الفهم الذي ينطلق منه بشير في كلامه معاكس بعمق 


لحف 


لد«إسلام السياسي»» الذي يفهم على أنه المذهب الذي يقدم فيه الإسلام 
نسقاً للدولة يفوق كل الأنساق الأخرى وهو إلزامي بدرجة ما على 
المسلمين. العالم كله لذيه مصلحة بمعرفة كيفية الحل النهائي لهذا الاختلاف 
في العالم الإسلامي. 

أثناء ذلك .من المبحرو فكريا 'رؤية أن هتاك قواعد أخرئ ميحتملة 
لمجتمع ديمقراطي متنوع ومتساو. من الواضح أن محاولة بناء عالم يمكن أن 
كنمو فيه ديمقراطيات كهذة وای يعتمد على قدرتنا لی إذزاكنا واغتراؤتا 
بهذه التعددية فى وجهات النظر» والتى تتضمن العلمانية الهندية التي اكتشف 
راسف عضن ر رها اى قن العو اتان اة اة إلى نظام 
بشير المدفوع ا للتوفيق» ونماذج أخرى التي على العلماء الغربيين 
اكتشافها . 


عبد الله أحمد النعيم 
فقالة عند اة اا بهذا المشروع لتحديد أسس بديلة لمجتمع 
متنوع وديمقراطي» وفي حالته كما في حالة بشير» مجتمع مؤسس على 
التزامه الجوهري كمسلم. مجع كيدا يتطلب نوعاً من العلمانية» ولكن هذا 
النوع لا يتشكل بمحاولة تنحية الدين أو منع تقديم الأسباب المؤسسة دينياً 
في النقاش العام» بل يتطلب حيادية الدولة بين التصورات الدينية والفلسفية 
المختلفة : 


«بما أن المواطنين الذين ليسوا متدينين أو منظمين للضغط على الدولة 
كمجتمعات دينية يجب أن يحصلوا على احترام متساو لأفكارهم 
ومصالحهمء فإن الدولة وأجهزتها يجب أن لا تقع تحت سطوة مجتمع ديني 
مهما كان حجمه وأعداد المنتسبين إليه» . 

عبد الله متمسك بأنه يستطيع»› ويجب عليه»ء أن يلتزم بهذا المبدأ 
كمسلمء لأن تحديد الدولة بأي دين سينتهك حرية جوهرية يملكها كل 
إنسان. بالنسبة إليه» هذا مبدأ جوهري في الإسلام» وهو يستثني احتمالية 
الدولة الإسلامية تحت التعريف المنتشر لهذا المصطلح» وهي الدولة التي 
تطبق بالقهر تعريفا محددا للشريعة. واجب المسلم هو العيش بحسب الشريعة 


YA* 


شديدة يحملها كل المسلمين» ويجب على كل مسلم أن يعلم ما المطلوب 
منه في الشريعة ويلتزم به». الدولة المسلمة بتأويلها المعتاد تصادر حق فعل 
ذلك. 


يعتقد عبد الله أن هذا الفهم لعلمانية ملهمة من الإسلام يقاوّم بسبب 
هيمنة النظرة المسيطرة للفلسفة الغربية في المجتمع ما بعد الاستعماري. يرى 
إشارة إلى ذلك في القبول الواسع في المجتمعات المسلمة لفكرة علمانية 
تعرك هدفه اساد أو فة الدين > وتخت هدا التعريقه ترفهن الطليانية 
غالا في هذه المجتمعات. 


لكن عبد الله قد يوافق معي على أن مدى هذا التأثير الخربي يتجاوز 
تعريف العلمانية. كما يشير» فإن"الفروخ ا سيف تضيقا را ديكالا 
على أنماط مقبولة من حياة المسلم. هيمنة السودان تحت الحكم التركي - 
المصري في القرن اا ری ضور حرفياً «مناقضاً للإسلام 
الصوفي المتجذّر في مجتمعات أفريقيا جنوب الصحراء الكبرى». عززت كثير 

من الحركات السلفية هذه النزعة للفهم الحرفي للنص غير الودودة مع 
الصوفية. E‏ الى شي لمر 
لاحرد م الت الللاونة الد والموسس على فة “مقيولة عالهيا 
تربط كل مواطنيها . 


كان هذا يعني أن المقاومين للحكم الاستعماري الملهمين من الإسلام 
يمكن أن يخلصوا بسهولة إلى أن مبداً الدول المتحررة ما بعد الاستعمارية 
يمكن ويجب أن يكون الإسلام نفسه. وتم دفع هذا بحركات إسلامية» مثل 
الإخوان المسلمين» الذين رأوا الإسلام جواباً للأسئلة ذاتها التي تسعى 
الليبرالية والشيوعية والاشتراكية للإجابة عنهاء ولكن هذه المرة بحسب 
الصيغة الصحيحة والمؤيّدة إلهياً . 

هدّدت هذه الالتفافة باختزال مأسوي للتنوع المقبول داخل الإسلام نفسه 
حيثما يصل نظام إسلامي إلى الحكم. وبالفعل» لقد رأينا ذلك في النمط 
الشيعي في الثورة الإيرانية» وما زلنا نراه في النمط السني في باكستان. يبدو 
أن هذا الفهم الأساس لما يجب أن تكون عليه الدولة الإسلامية ما زال 


۲۸1 


يربك ما بعد الربيع العربي في مصر وتونس» وبالطبع» فهو يحوم في أجواء 
الحرب الأهلية السورية. 


يمكن المجادلة بالفعل أنه لا يوجد مخرج للأزمة الراهنة في مجتمع 
مثل مصر إلا بانتشار مفهوم للعلمانية بناء على الأسس التي اقترحها عبد الله. 
وهذا يتطلب ما يسميه «تحرراً ذاتياً أصلياً»» ليس فقط من القبول غير الواعي 
للأنماط الغربية» بل من الإغراءات الخطيرة للإسلام كأيديولوجيا متشددة» 
يبدو أن الله أو الحرية الإنسانية لا يؤديان فيها دوراً بيه 


عقيل بلغرامي 

هنا مرة أخرى» هناك تواصل مهم مع المساهمة المناقشة تواً. عقيل 
معنى جداً بقراءته لغاندي بالحاجة الملحة إلى مقاومة رؤية معينة مهيمنة. 
ولكن لا هو ولا غاندي يريان هذا ببساطة رؤية الغرب. لقد كانت هي 
النظرة المدعومة والمفروضة من القوى الاستعمارية التي کات شر افد 
كانت وما زالت النظرة المسيطرة فى الغرب» ولكنها ليست النظرة الوحيدة 
التي ظهرت هناك ويمكن إيجاد عناصر مضادة لها في التقاليد الغربية 
القديمة» كتلك التي ظهرت في الحضارة الهندية. ْ 

بالنظر إليها من هذه الزاوية» فإن حجج غاندي في هند سواراج يمكن 
فهمها بشكل جوهري على أنها معادية للحداثة» حيثما كان نمط الحياة 
(الصناعية» الرأسمالية المعولمة) الذي نعيشه فى تصاعدء. وليست معاداة 
مطلقة في جوهرها أي «هندي» ضد غربي» . 1 

وعندما نبحث في التغيرات التى كان غاندي يقاومهاء بالتشكل الذي 
يقترحه عقيل» نستطيع أن نجد لهذه المقاومة صدى في نزعات راهنة لفكر 
راديكالى فى عصرنا الحالى. هناك أربعة تحولات كانت قد تبينت: )١(‏ 
كيف ومتى تغير مفهوم الطبيعة عندنا إلى مفهوم الموارد الطبيعية؟». (؟) 
«كيف ومتى تغير مفهوم البشر (سكان الطبيعة) عندنا إلى مفهوم المواطنين؟21. 
زفرة وامفهوم الناس إلى مفهوم «السكان)؟. (5) كيف تغير مفهوم «معارف 
نعيشها» إلى مفهوم #تجربة نحكم بها)؟). 

الرقم (1) يذكرنا بمارتن هايدغر (:5]»106886 .)Marti«‏ والرقمان () 
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و(٤)‏ يستدعيان إلى الذهن ميشيل فوكو. لكن الرقم (۲) قد يبدو ممتازاً؛ إذ 
إن واحداً من قيمنا الراسخة في الديمقراطية هي المواطنة. ولكن ونحن نتابع 
النقاش نرى أن ما يهاجمه عقيل هنا هو الدول الحديثة» مبرراً ذلك بأنها 
الأداة الشائعة للدولة المسيطرة» وبالتالي فهي تهديد قائم لتنوع أشكال الحياة 
المستمرة بالانبثاق في الوقت نفسه من هذه البيئة المعادية. الرقم (؟) بذلك 
مرتبط بالرقم (5)» باليات التحكم» وتدفع نوعا من تجانس هويات مواز كما 
رأيناء لما يتضمنه «الإسلام السياسي» في العالم الحديث. 


يدعو عقيل هنا إلى نمط راديكالى جداً لفكرة عبد الله من «التحرر 
الذاتي الأصلي». راديكالي بمعنى أنه يقطع مع القواعد المؤسسة للاقتصاد 
العالمي نفسها ونظام الدولة الذي نعيش فيه (أو تحته). ولذلك فإن رد فعلنا 
الأول الطبيعى قد يكون اليأسء نظراً إلى أن هذا النقد يخاطبنا على الإطلاق 
(وأعترف أنه يخاطبني). 

لكنْ هناك شيئان مباشران ينافحان عن إسقاط ما قاله عقيل لأنه غير 
عملي . الأول هو أن هذه السطور من النقد لها جاذبية عميقة وواسعةء فهي 
تتحدث إلى أعداد مهولة من الناس في عالمناء حتى إلى أولئك الذين 
سيتجاهلونها بسرعة بعد أن يتحركوا بها لأنها غير قادرة على أن تؤدي إلى 
فعل عملي مؤثر. النقطة الثانية هي أن النزعات تجاه الطبيعة: التحكم 
بالبيئة» والنمو الاقتصادي. والسيطرة البيروقراطية على الفعل الإنساني 
الجماعي التي يواجهها هذا النقد ستأخذنا بالغالب (كإنسانية بشكل عام) إلى 
مجموعة من المشاكل الفظيعة إذا استمرت بالهيمنة على حياتنا. ولذلك». لا 
لسبب آخرء فإن لدينا دافعاً قوياً لفهم أفضل لما تتكون منه هذه الانتقالات» 
وما يمكن أن يعكسها أو يلويها باتجاهات جديدة. 
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المساهمون 


د. عبد الله أحمد النعيم: أستاذ كرسي تشارلز هاورد كاندلر للقانون» 
والأستاذ المشارك في كلية إيموري للفنون والعلوم» في جامعة إيموري» 
وباحث رئيس في «مركز دراسة القانون والدين». النعيم مؤلف كتاب: من هو 
المسلم الأمريكي؟ .)۲١٠٤(‏ المسلمون والعدالة الدولية (١٠١۲)ء‏ الإسلام 
والدولة العلمانية .)۲٠٠۸(‏ الدستورية الأفريقية ودور الإسلام 2)5٠١5(‏ 
ونحو إصلاح ديني إسلامي: الحريات المدنية» وحقوق الإنسان» والقانون 
الدولي ..)١140(‏ تتضمن الكتب التي حرّرها حقوق الانسان تحت الدساتير 
الأفريقية .223٠١7(‏ قانون الأسرة الاسلامي في عالم متغير: مصدر عالمي 
»)۲٠٠۲(‏ التحول الثقافي وحقوق الإنسان في أفريقيا »)۲٠٠۲(‏ وحقوق 
الانسان بمنظورات عابرة للثقافات: البحث عن إجماع (۱۹۹۲). نشر أكثر 
من ٠١‏ مقالة وفصلاً حول حقوق الإنسان» والدستورية والإسلام» والسياسة 
في البلدان الأفريقية والمسلمة. تتضمن مشاريع النعيم البحثية وحصول المرأة 
على ملكية الأرض في سبعة بلدان أفريقية والتحكمء ودراسة عالمية لقانون 
الأسرة الإسلامي» وبرنامج زمالة في الإسلام وحقوق الإنسان. أرشيف 
المواقع لكل هذه المشاريع الثلاثة ما زال متاحاً (على الرغم من أنه لم يعد 
يحدث أو تتم مراجعته)» على : 


<https://scholarblogs.emory.edu/aannaim/project-archive/>. 
راجيف بهارجافا: رئيس «معهد الفكر الهندي» في «مركز دراسة‎ 
المجتمعات النامية» (05825) في دلهي» حيث عمل كرئيس منذ ۲۹۹۷ ۔‎ 
كما عمل بروفسور فى مركز الدراسات السياسية فى جامعة «جواهر‎ » 4 
تتضمن منشوراته الفردانية في علم‎ .)3٠١5© - ١98٠0( لال نهرواء. نيو دلهى‎ 
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اجتماعي :)١947(‏ ما هي النظرية السياسية ولماذا نحتاج إليها؟ (١٠٠۲)ء‏ 
ووعد ديمقراطية الهند العلمانية (۲۰۰). تتضمن كتبه المحررة: العلمانية 
ونقدها (۹4۸). 


عقيل بلغرامي: أستاذ كرسي سيدني مورغنبسر للفلسفة في جامعة 
كولومبياء حيث يعمل بروفيسور في «لجنة الفكر العالمي» وامدير معهد 
الدزااة اف ا هنيو كران کے الاق وال 
.)۱۹۹١(‏ معرفة الذات والاستياء .)۲٠٠١٠(‏ الثقافة الديمقراطية (؟١١5),‏ 
العلمانية والهوية والسحر .)5١١5(‏ سينشر كتابين قصيرين في المستقبل 
القريب: من هو المسلم؟ء ونزاهة غاندي. يعتمد عمله طويل الأمد على 
العلاقات بين الفاعلية والقيمة والعقل العملي. 

سليمان بشير ديان: بروفيسور اللغة الفرنسية والفلسفة في جامعة 
كولومبيا. درس لعدة سنوات في جامعة «الشيخ أنتا E‏ داكار 
(السنغال)» وجامعة نورث وسترن. كتابه برغسون ما بعد الاستعمار : الزخم 
الحيوي في فكر سنغور ومحمد إقبال حصل على جائزة «دغنان بوفريه» من 
أكاديمية العلوم الأخلاقية والسياسية الفرنسية عام .۲١٠١‏ كما تلقى جائزة 
إدوارد غليسانت عن عمله عام ۲۰۱۱. 


سوديبتا كافيراج: بروفيسور السياسة الهندية والتاريخ الفكري في جامعة 
كولومبيا. درس لسئوات فى ”50485“ جامعة لندن» وجامعة «جواهر لال 
ری في انق دی كان اا في کل بان انر :فور 
وبروفيسور زائراً في جامعة كاليفورنياء بيركلي» وجامعة شيكاغوء 
و20 Sciences‏ فى ا وهو مؤلف كتاب الوعى غير السعيد: 
بانكيمتشاندرا تشاتوبادهياي وتشكل الخطاب الوطني الهندي (1146), 
التأسيس المتخيل للهند: السياسة والأفكار (١٠٠۲)ء‏ مسارات الدولة الهندية 
»)۲٠٠١(‏ سحر الديمقراطية والهند »)۲١٠١(‏ اختراع الحياة الخاصة 
(١٠٠۲)ء‏ وكان محرراً مساعداً مع سونيل خلناني: المجتمع المدني: 
التاريخ والامكانات (5001). 


كلاوديو لومنيتز: أستاذ كرسي عائلة كامبل للأنثروبولوجيا في جامعة 
رسا وهو مؤلقب المونةا وك 'المكتيلك» المكسلف اة ك 
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الصامتة: أنثروبولوجيا القومية» ومخارج المتاهة: الثقافة والأيديولوجيا في 
المجال المكسيكي . آخر كتبه: عودة الرفيق ريكاردو فلوريس ماغون )5١١5(‏ 
وهو حول النفي والأيديولوجيا والثورة. 

ألفريد ستيبان: أستاذ كرسى والاس ساير للحكومة فى جامعة كولومبياء 
والمدير المؤسس ل«مركز دراسة الديمقراطية والتسامح والدين»› ومساعد 
مدير «معهد الدين والثقافة والحياة العامة». ألف وحرر عدداً كبيراً من 
الكتب» منها نقاش السياسات المقارنة (مطبعة جامعة أكسفورد: ,)50١١‏ 
وألف مع خوان لينز ويوجندرا ياداف: الديمقراطية في مجتمعات متعددة 
الوطنيات: الهند وأنظمة حكم أخرى (مطبعة جامعة جونز هوبكنز» .)٠٠٠١‏ 
وفي عام ۲“ تلقى جائزة «كارل ديوتش» من «رابطة العلوم السياسية 
الدولية»). 

تشارلز تايلور: البروفيسور الفخري للفلسفة في جامعة ماكغيل. آخر 
منشوراته تتضمن متخيلات اجتماعية حديثة 2))5٠١5(‏ عصر علماني 
,)5٠١7(‏ و(مع جوسلين ماكلور) العلمانية وحرية الوعي .)5١1١(‏ 

بيتر فان دير فير: مدير معهد ماكس بلانك لدراسة التنوع الديني 
والإثنى. وهو أستاذ متميز فى جامعة أوتريخت. يعمل على الدراسة المقارنة 
للدين والوطنية في الهند والصين. وهو مؤلف ومحرر عدة کتب» آخرها 
الروح الحديثة لآسيا (برنستون 23015)» دليل الدين في المدن الآسيوية 
(كاليفورنيا» ٥‏ ))» وقيمة المقارنة (دوك .)5١15‏ 
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هذا الكتاب 


ما وراء الغرب العلماني ما طبيعة العلمانية في البلدان التي 
لم تكن تسودها المسيحية: مثل الصين 
والهتد والشرق الأوسط وأفريقيا؟ 
إلى أي مدى تُعتبر العلمانية مفروضة من 
AKEEL‏ قبل الحكم الاستعماري؟ كيف تتوافق مع 
| “ش86 الثقافات الدينية المحلية في أفريقياء 
وكيف تعمل مع الأشكال المحلية 
للسلطة والحكم في أمريكا 
اللاتينية؟ هل تطوّرت العلمانية 
الحديثة؟ وهل تعني دائماً التقدّم؟ 


تشارلز تايلور عصر علماني» الذي قام 
فيه بتأريخ شامل ومتأصّل لظهور العلمانية في العالم المسيحي اللاتيني 
وهوعيارة عن مجموعة من المقالات التي كتبها علماء من مجالات 


متنوّعة بحسب جوانبهم المعرفية المختلفة والتي تبحث في موضوع 
العلماني في أجزاء متنوّعة من العالم ما وراء العالم المسيحي. كما إن 
هناك موازنة مضيئة بين نقاط الانجذاب والانطلاق من الجذور 
الجينيالوجية للعلماني ذ فى أؤزوياء وق الوق قضسة أيضا العمل على 
التوستع في الازدهار الجا الملماتية يشروظ مسكفلة تسبي يتوزع 
الكتاب في تسع مقالات وينتهي بدراسة تمثّل رد تايلور على كل مقالة. 


الثمن: ١ ٠‏ دولارات 
أو ما يعادلها 
الشبكة العربية للأبحاث والنشر 431-171-4- ا آ 
المكتب الرئيسي ‏ بيروت 
هاتف : /ا/1/941١3551١٠:‏ _ ۰۰۹71۱۷۱۲٤۷۹٤۷‏ 
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